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1. JOHDANTO

1.1. Ensiaskeleita

Jooga on karsivien temppeli, sanoo Hatha Yoga Pradipika (I: 10)*, joogan klassikko
ensimmaisen vuosituhannen alusta. Tuhat vuotta myOohemmin ajattelen samaa,
katsellessani yliopiston vanhan liikuntasalin hamérassa asennosta toiseen silmat Kiinni
liukuvia opiskelijoita; jooga todella voi hiljentda kiireen keskelld. Mutta miksi? Mita
tuo akateeminen, ndenndisesti rationaalinen tiedeihminen nédkee tuhansien vuosien
takaisessa perinteessd? Mik& joogassa vetad puoleensa? Kysymys johti
kandidaatintutkielmaan Puhtaampi kokemus itsestd (Ylonen 2006), ja aloin paeta
seminaariahdistusta “kenttdtoihin” joogasaliin. Joogaa voi tutkia vain, kun on kerran
voinut péastad irti, unohtaa eilisen luennon, huomisen esitelmén ja ensi viikoksi
kirjoitettavan esseen. Pelkka ulkopuolinen tarkkailu paljastaa vain omituiset liikkeet,
mutta ei vie tutkijaa todellisen joogan lahteille: omaan kokemukseen télle hetkelle
antaumisesta. Ja se on mahdollista vain kehollisen kokemuksen kautta, hellittdméalla

hetkeksi rationaalisen ajattelun ohjakset.

Kuin itsendinen totuuden etsijd, kuten erds kandidaattitutkielmani informanteista asian
ilmaisi, moderni uskonnollisesti sitoutumaton ihminen voi 16ytaa joogasta hiljentymisen
ja jopa hartaudellisen puolen eldaméénsa ilman tietyn uskonnollisen tradition tai
instituution  seuraamista. Toisen haastateltavani sanoin jooga Vvoi syventaa
itsetuntemusta ja antaa puhtaamman kokemuksen itsestd. Jollain tapaa olisi helppoa
yhdistda jooga modernin kulttuurin viljeleman sekularismin tuomaan tyhjioon, jonka
tayttdmisesta kilpaillaan kysynnén ja tarjonnan markkinoilla. Sekulaarisuuden ajateltiin
pitkd&n olevan valistuksen ajan tieteellisen maailmankuvan kylkiéinen, vaikka Eric
Sharpe (1986) on todennut, ettd jo kuusi- ja seitsem&nkymmentaluvut osoittavat,
etteivat uskonto ja henkisyys ole katoamassa modernista yhteiskunnasta (Sharpe 1986:
296). Van der Veer kutsuu urbaanin kulttuurin luomaa uutta kehon ja mielen terveytta
korostavaa eldméntapaa “terapeuttiseksi maailmankuvaksi”, joka on hinelle osa

globaalia kapitalismia (Van der Veer 2007: 325).

! Suomeksi on saatavilla mm. Arvo Tavin (2002) kaannés Hatha Yoga Pradipika: Valoa joogan tielle (ks.
lahteet).



Jooga, ja lansimaissa yleistyneet aasialaiset uskonnot (Sharpe 1986: 296), voitaisiin
nahda erityisesti kirkon oppien ulkopuolelle j&aneiden modernina henkisyyden
ilmaisuna. Mutta Buenos Airesissa tapaan — omien joogaopintojeni yhteydessa — joukon
katolisia, jotka yhdistavat joogan saumattomasti omaan uskoonsa, jotkut jopa sanovat
kokevansa Jeesuksen ldsndolon joogaharjoituksen yhteydessa. Mytds Suomeen jooga
rantautui kristillisen Viittakiven Opiston kautta. Jooga ei ole siis ainoastaan modernin
sekulaarin yhteison tai uuden ei-institutionaalisen henkisyyden ilmid, vaan myos
uskovaiset l0ytavat siitd jotain. Selvittdd mitd tuo jokin on, on tdman pro gradu -

tutkielman keskeisin tavoite.

1.2. Tutkimuksen aihe, tavoitteet ja rakenne

Aikaisemmassa kandidaatintutkielmassani Puhtaampi kokemus itsestd (Ylonen 2006)
tarkastelin joogan merkitystda kymmenen suomalaisen ihmisen elamaan ja havaitsin
yksille joogan olevan harrastus ja toisille elamantapa. Tassé pro gradu —tydssani haluan
keskittyd nimenomaan tuohon jilkimmaiiseen ryhméén, joka “eldd joogan™ ottaen sen
harrastuksen sijaan kokonaisvaltaisena osana omaa katolilaista elaméa. Kiinnostukseni
joogan argentiinalaiseen ja katolilaiseen kontekstiin sai alkunsa omista kahden vuoden
joogaohjaajaopinnoistani erdassad Buenos Airesin katolilaisessa yliopistossa. Suurin osa

informanteistakin 10ytyi taté kautta.

Uskontoa on tutkittu eri tieteen aloilla erityisesti keskittyen sen syntyyn, kehitykseen ja
tehtdvaan yhteiskunnassa, mutta sen yksilollis-kokemuksellisen luonteen tutkimus ei ole
ollut kovin tyypillinen antropologialle. Yhtend poikkeuksena mainittakoon Thomas
Csordasin The Sacred Self : A Cultural Phenomenology of Charismatic Healing (1994).
Kulttuuri rakentuu kuitenkin aina yksilOistd ja heidan vélisestd vuorovaikutuksesta;
antropologian kognitiivista suuntausta edustavan Bradd Shoren (1996) mukaan
kulttuurinen tietdmys on jaettua, vaikka kaikki yhteison jasenet eivat jaakaan samoja
malleja. Kulttuurin perusdynamiikka koostuu yksilon mielenmallien ja yhteison
institutionaalisten mallien vuoropuhelusta, jossa toisaalta ulkoistetaan siséisia ja
sisdistetddn ulkoisia malleja. (Shore 1996: 312.) Ihmiset merkityksellistavat
maailmaansa uudelleentulkitsemalla asioita, tapahtumia ja ihmissuhteitaan. Ulkoisesti

samat asiat voivat siséltdd erilaisia merkitysvivahteita jokaisen yksildllisesta



kokemuksesta riippuen. Vaikka kulttuuri suuntaa sosiaalisesti hyvéksyttyihin arvoihin ja
tulkintoihin, yksilon merkityksellistdmisprosessin onnistumisesta voi riippua, miten
taydesti han kokee eldvansa. Mika siis on uskonnollinen kokemus, ei ylimaailmallisena

vaan yksilon elaman kannalta merkityksellisena? ilmiona ja tulkintana?

Jooga ei ole kasvavasta suosiostaan huolimatta saanut juurikaan huomiota
antropologisena tutkimuskohteena. Erastd asentojoogan suuntausta — astanga vinyasa -
joogaa — tutkineen Benjamin Richard Smithin (2007) mukaan lahestymistapa joogaan
on ollut ennen kaikkea tekstuaalinen, eikd joogaharjoitukseen ole juurikaan Kiinnitetty
huomiota, vaikka jooga on jo lahtokohdiltaan ei-tekstuaalinen ja omaan kokemukseen
kannustava. (Smith 2007: 29-31.) Silti Marcel Mauss (1973 [1931]) huomautti jo
klassisessa artikkelissaan Techniques of the Body joogatekniikoiden mahdollisesta
hedelmallisyydesta antropologiselle tutkimukselle, arvellen niiden voivan lisat4
tietdmysté ruumiintekniikoiden moraalisesta, maagisesta ja rituaalisesta tehokkuudesta
(Mauss 1973 [1931]: 74).

Tutkielmassani yhdistyvat ndma kaksi tieteenalan piirissé vahalle tutkimukselle jaanytta
aihetta, seké jooga ettd katolilaisuus yksilon elamén kannalta markityksellisind ilmioing,
joiden vélistd suhdetta koetan selvittad. Tieteellisen kirjallisuuden puute on koitunut
tutkimuksen haasteeksi, mutta myods oikeuttanut aiheen valinnan: mikd metodi
mahdollistaisi sekd katolisen uskon ettd joogan ruumiintekniikan tutkimisen osana
samaa maailmankatsomusta? Vastausta ldhden etsimdan nojautuen symboli- ja
kehoantropologian lahestymistapoihin, koettaen ndin ottaa tutkimuskohteen huomioon

mahdollisimman monipuolisesti.

Tutkimuskysymykseni ovat: 1. Miksi tutkimuksen katolilaisilla on kiinnostusta joogan
psyko-fyysis-henkisiin oppeihin? 2. Millainen on katolilaisuuden ja joogan rooli yksilon
maailmankatsomuksessa, ja millainen on niiden valinen vuorovaikutus? 3. Yhdistyvatko
henkisyys ja kehollisuus yksilon merkityksellisen el&man etsinndssd, ja jos, niin mill4
tavalla? Ja lopuksi: 4. Mill4d tavoin joogan uudenlaiset liikkumisen ja kehollisen
kokemisen tavat vaikuttavat harjoittajan identiteettiin, hénen tapaansa hahmottaa itsensé

2 Bradd Shorea (1996) seuraten merkitys on aina merkitys jollekin (meaning for someone). Se voi olla
looginen tai psykologinen. Jalkimmadisessd tapauksessa ulkoinen subjekti saa merkityksen psyykessd;
tallaisessa merkityksen tuottamisessa kohtaavat merkitystd etsiva subjekti ja (historiallisesti ja
kulttuurisesti hdystetty) esineiden maailma. (Shore 1996: 314, 318-319.)



Goffmanin (1986: 56-57) mééaritelman mukaan, fyysisend, moraalisena, sosiaalisena ja

henkisena olentona?

Tutkielman kautta haluan lisatd ymmarrystani siitd, miten ihmiset tavoittelevat
merkityksellistd eldmdd. Osaltaan pro gradu -tyoni jatkaa ja tdydentdd aikaisempaa
kandidaatin tutkimustani joogan merkityksestd kymmenelle suomalaiselle joogaajalle.
Tutkimukseni ei kasittele joogaryhmaa eika joogan yksittéisia harjoituksia, ei mydskaan
katolilaisuuden institutionaalista puolta, vaan ainoastaan katolilaisen informantin
joogalle antamaa merkitystd ja sit4, miten tdamé tulkinta kytkeytyy tai ei kytkeydy
omaan maailmankuvaan. Vaikka tutkimustulokset eivédt ole helposti yleistettavissa,
voivat ne antaa ainakin yhden esimerkin modernista merkityksien etsinnéstd, jota

haastateltavat itse kutsuvat henkiseksi.

Tekstissa viittaan lukuisiin joogatraditioihin. Katson kaikkien kehollista harjoitusta
painottavien asentojoogasuuntausten olevan kehollisen kokemuksen kontekstissa
verrattavissa toisiinsa. Niiden eroista huolimatta harjoittelun ydin on sama (ks. luku 5
ja viite 1). T&sté syystéd en nde tarpeelliseksi eritelld yksityiskohtaisesti eri suuntausten
valisia eroja. Uskaltaudun my6s tukeutumaan, tietenkin  Kriittisesti, eri

asentojoogasuuntausten parissa tehtyyn antropologiseen tutkimukseen.

Seuraavassa alaluvussa tarkastelen keho- ja symboliantropologisia lahestymistapoja
kayden lapi aikaisempaa kehollisuuden ja uskonnontutkimusta. Luvussa 1.4. ké&sittelen
tutkimuksen kannalta keskeiset kasitteet pyha, uskonnollinen kokemus ja identiteetti, ja
kohdassa 1.5. tarkastelen uskonnon roolia nykymaailmassa, kédyden lapi
sekularisaatiosta kaytya keskustelua ja kritiikkid. Luvussa 2. esittelen informantit,
tutkimusaineiston ja kayttdmani metodit seka aineiston keruuseen ja tulkintaan liittyvét
ongelmat. Luku 3. késittelee argentiinalaista katolilaista populaariuskoa, keskittyen sen
muotoutumiseen, keskeisimpiin piirteisiin ja viime vuosien muutoksiin. Luvussa 4.
kéyn lapi informanttien kertomuksia ja tulkintoja katolilaisuudesta ja sen roolista
omassa eldmassa. Luku 5. ja 6. on jasennelty samaan tapaan koskien joogaa: luvussa 5
tarkastelen ensin joogan kulkeutumista ajasta ja paikasta toiseen, siis joogan lapikdymaa
transformaatiota, ja sitten esittelen joogan filosofian ja maailmankuvan, hathajoogan
kehokuvan ja joogaharjoituksen rakenteen. Luku 6. kasittelee informanttien kokemuksia

joogan merkityksista ja vaikutuksista omassa elamdssd. Luvussa 7. yhdistyvét seka



jooga etté katolilaisuus, joiden vélisia eroja ja yhtaldisyyksia tarkastelen tutkijoiden ja
informanttien n&kokulmista. Tass&d kohtaa aloitan varsinaisen aineiston analyysin,
hahmotellen alustavasti joogan ja katolilaisuuden roolia ja vuorovaikutusta
informanttien eldméssd. Luvussa 8. esittelen tulokset ja luvussa 9. teen pienen

yhteenvedon tarkastellen tutkielman punaisia lankoja ja mahdollista jatkotutkimusta.

1.3. Keho- ja symboliantropologiset lahestymistavat

Tutkimusaiheeni luonteen vuoksi — onhan kyseesséd uskonnollisen ja kehollisen
oppijarjestelméan valinen vuoropuhelu — tunsin tarpeelliseksi ottaa huomioon seka
symboli- ettd kehoantropologian lahestymistavat. Tama oivallus tosin syntyi vasta
tutkimusprosessin edetessd. Aluksi tarkastelin katolilaisuutta ja joogaa ainoastaan
tulkitsevan antropologian ottein, haluten selvittdd, mitd merkityksid oppijérjelmiin
liitettiin informanttien eldmissa. Ehka oma joogaamiseni sai minut suhtautumaan
epéillen ruumiillisuuden korostamiseen, josta koin kehoantropologiassa olevan kyse.
Tormatessani tanssia, aikidoa ja joogaa késitteleviin kehoantropologisiin kirjoituksiin
tulin tietoiseksi omasta ennakkoluulostani: tutkijat tuntuivat I6ytdneen uuden
tulkinnallisen syvyyden, joka tuki seka omia kokemuksiani ettd informanttien
kertomuksia joogan harjoittamisen monitahoisista merkityksista. Vaikka joogaa ei
pitéisikaan pelkistdd ainoastaan ruumiintekniikaksi (ks. luku 5), on myds sen parissa,
kuten Csordasin (1990) mukaan antropologiassa Yyleensékin, otettava huomioon
kehollisuuden paradigma kehosta kulttuurin subjektina (Csordas 1990: 5). Juuri

kehollisuuden varaan rakentuu yksilon todellisuus ja koko inhimillinen kulttuuri.

Kehollinen nakdkulma

Brenda Farnell (1999) katsoo lansimaiselle® — Euroopasta lahtoisin olevalle — ajattelulle

tyypillisen dualistisen ihmiskuvan juontavan juurensa jo Platonin ja Descartesin

3 Kisitteiden “ldnsimainen” ja “itimainen” midrittelemiton kiytté on kyseenalaista, silla niihin
siséllytetddn hyvinkin erilaisia kulttuuriperinteitd. Yleensd tarkoituksena on korostaa laajojen linjojen
eroja itdmaisten ja lansimaisten kulttuuripiirien vélilla (Halonen 1999: 268). Viittaankin itamaisella
erityisesti hindulaisuuteen ja kaikkiin Intian darsanoihin, vaikka myods muihin itdmaisiin filosofis-



ajatuksista, joista tutuiksi ovat tulleet erityisesti mieli/ruumis,
mentaalinen/kéytoksellinen, jarki/emootio, subjekti/objekti ja
materiaaliton/materiaalinen -vastakkainasettelut. L&nsimainen ihmiskésitys yhdistaa
mielen sisdisyyteen ja aineettomuuteen; se pitaa siséllaan jarjen, ajattelun, kielen ja
tiedon. Ruumis vastavuoroisesti ymmarretddn mekaaniseksi, aisteihin liittyvaksi ja
materiaaliseksi, ja siihen liitetdan irrationaalisuus ja emootio. Darwinin vaikutuksesta
fyysisyys alettiin  ndhdd luonnollisesta ja eldimellisestd menneisyydestamme
periytyvand vastakohtana mielen edustamalle kulttuurin maailmalle. Lansimaisessa
tieteessd tamé kahtiajako on Farnellin mukaan johtanut puhuttujen ja Kirjoitettujen
merkkien priorisoimiseen jattdmalla muut semioottiset kaytannot tutkimuksen ja
alyllisten aktiviteettien ulkopuolelle. Ajattelutavan on arveltu myds vahvistuneen
kristillisestd vaikutuksesta, jolle “lihallisuus” oli turmeltuneisuuden, halun ja paheen
pesédke (mm. Turner 1984). (Farnell 1999: 341-373.) Juutalais-kristillisessa traditiossa
“tuonpuoleiseen onneen” pyrittiin ruumiin alistamisen Kkautta (Kinnunen 2001: 25).
Myos biologisen reduktionismin vastustus olisi sosiologian kehollista suuntausta
edustavan Freundin (1988) mukaan vahvistanut ruumiin nakymattémyytta sosiaalisissa
teorioissa, saaden ne takertumaan yha tiukemmin materiaalittomaan mielen ké&sitteeseen
(Freund 1988: 839).

Laakari ja filosofi Drew Leder (1990) on jakanut lansimaissa vallitsevan kehollisen
kokemuksen terveyden aikaiseen ecstasis- (1990: 11-30) ja sairauden aikaiseen dys-
appearance (1990: 86-99) -malliin. Ensimmadinen viittaa tavanmukaiseen,
instrumentaaliseen tapaamme kayttdd kehoa suuntautuessamme kohti ulkopuolista
maailmaa, sen kohteita ja tehtdvia. Silloin keho néayttaytyy ikaan kuin lapindkyvana ja
huomaamattomana. Toisin on sairauden tai uuden ja vieraan kehollisen tehtdvan aikana,
jolloin normaalista poikkeava kehon skeema kiinnittdd huomiomme sisddn péin”,
kehon toimintaan, etsiessamme ratkaisua ongelmaan. Jalkimmaéisessa mallissa keho
nayttaytyy toisena ja vieraana. Lansimaiselle ajattelulle jokseenkin tyypillisestd ’kehon
poissaolosta” huolimatta Lederillekdén ruumis ja mieli eivit ole toistensa vastakohtia,
vaan kehollisuus pitdd sisdlladdn  molemmat. Leder sanookin itdmaisten

ruumiintekniikoiden ei-dualistisuuden voivan toimia mallina “eletyn kehon” (lived

uskonnollisiin traditioihin — kuten buddhalaisuus ja taolaisuus — jotka yhteisissd piirteissadn eroavat
yleisista lansimaisista ajatusmalleista.



body®) periaatteen omaksumiseksi myds lansimaissa (Leder 1990: 5-6): keho ei ole
aineellinen objekti, vaan monimerkityksellinen osa kokevaa subjektia (Csordas 1990:
35-40).

Viimeisen kahden vuosikymmenen aikana myos sosiaalitieteissa on osoitettu herddvaa
Kiinnostusta kehon takaisintuomiseksi” (Farnell 1999: 341-373). Elotonta
objektimaisuutta korostavan “ruumiin” sijaan on alettu kdyttda Maurice Merleau-Pontyn
(1962) fenomenologista embodiment -késitettd, jolla viitataan kulttuurisesti
muovautuneeseen kehoon tapana eldd ja asuttaa maailma (being-in-the-world) (Csordas
1999: xiv; Persson 2007: 45). Csordas (1990), yksi kehollisuuden tunneituimmista
puolestapuhujista, painottaa paradigman sisallyttamista kulttuurin ja yksilén minuuden
(self) tutkimukseen. Keho ei ole objekti, jota tulisi tutkia suhteessa kulttuuriin, vaan
kulttuurin subjekti ja eksistentiaalinen pohja. (Csordas 1990: 5.) My6s uskontojen suhde
ruumiiseen on muuttunut: ruumiillisuuden ja uskonnollisuuden valistd suhdetta
tutkineen Taina Kinnusen (2001) mukaan “tulevaisuuden uskonnollisuudessa tahdatidén
yha selkedmmin maanpaalliseen onneen erilaisten ruumiillisten harjoitusten avulla.
Uuden ajan uskonnollisuudessa henki ja ruumis sulautuvat yhteen.” Ruumiista olisi
tullut “sosiaalisten, rituaalisten ja ideologisten rajanvetojen symbolinen ja
kokemuksellinen keskipiste”. Kinnunen jakaa ruumiintekniikat ruumiin pintaan
kohdistuviin tekniikoihin — kuten kehonrakennukseen — ja sisaistd tilaa muokkaaviin
tekniikoihin, joista jalkimmadisida (asentojooga mukaan lukien) on yleensd pidetty
uskonnollisina. Kinnusen mukaan jalkimodernissa ruumistydssd ulkoisen kehon
korostus on tullut ndkyvammaéksi, jos tallaista jakoa sisdisen ja ulkoisen valille voi
yleensakéén tehda. (Kinnunen 2001: 25, 37, 39.)

Aikidoa tutkinut Tamara Kohn (2001) kritisoi sosiaalitieteiden tapaa unohtaa kehon
merkitys ja nahd& kielellinen jarjestelmé kaikista suorimpana merkityksenvalitystapana
inhimillisen viestinndn ja sosiaalisen oppimisen tutkimuksessa. Antropologiassa tdma

on vienyt tutkimuskentan kielellisen hallinnan priorisoimiseen, silla tutkittavan yhteisén

* »The term ‘lived body’ derives from the German Leib. In German, the term Leib is employed when one
is referring to living bodies, while the term Kdorper is used to designate inanimate or dead bodies: the
body of a rock, for example, or a human corpse. The Cartesian paradigm can be said to eradicate the
essential difference between the Leib and the Korper. The former becomes but a special case of the latter,
one instance of the general class of physical things. The notion of ‘lived body’ rejects this conflation. It
holds that the body of a living being has an essential structure of its own which cannot be captured by the
language and concepts used to explain inanimate nature.” (Leder 1990: 122-123.)
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sanojen on Kkatsottu ilmaisevan paremmin paikallista totuutta kuin informanttien
kokemusten kehollinen ldhestyminen empatian, mielikuvituksen ja osallistumisen
kautta. “Kehon taiteen” oppiminen Kkoskettamisen, tuntemisen ja litkkumisen
valityksella ei kuitenkaan Kohnin mukaan ole vdhemmén suora kuin Kielellinen
lahestymistapa. (Kohn 2001: 164.) My0s ashtanga vinyasa -joogaa tutkineen Benjamin
Richard Smithin (2007) mukaan kehollisen kokemuksen tutkimuksen taytyy
informanttien lahdeaineiston lisdksi pohjata tutkijan omaan kokemukseen (ks. myds
Strauss 2004: 60). Vaikka ”joogagurujen” kirjoituksia on tarkasteltu kirjallisella tasolla,
itse joogaharjoitukseen sen kaikessa monimuotoisuudessaan ei ole juurikaan kiinnitetty
huomiota. Joogaa tutkivasta antropologista itsestddn taytaa tulla informantti ja hénen
harjoituksestaan tutkimuskentta (ks. myos Favret-Saada 1980: 22). (Smith 2007: 29—

31.) Kasittelen aihetta liséa aineiston ja metodien yhteydessa luvussa 2.

Smith  perustaa mielipiteensd  joogaharjoitusten  sisallyttdmisestd  sosiaalialan
tutkimuskenttddn jo Maussin mainintaan joogan keho- ja hengitystekniikoiden
rikkaudesta antropologialle (Smith 2007: 29-31). Mauss (1973 [1931]) ehdottaa
sanskritinkielisten tekstien voivan toimia tutkimuksen pohjana, selvittdessd mystisen
tilan ja kehollisten tekniikoiden yhteyttd. Taménkaltainen tutkimus voisi hénen
mukaansa lisatd eri tieteenalojen — biologisten, psykologisten ja sosiaalisten —
ymmarrystad kehontekniikoista ja nain vieda tutkijan harjoitusten fyysisen tehokkuuden
lisaksi mahdolliseen moraaliseen, maagiseen ja rituaaliseen tehokkuuteen®. (Mauss
1973 [1931]: 74, 86-87.) Smith (2007) pitaa erityisen tarkednd Maussin hypoteesia
kehotekniikoiden mahdollisesta henkisesta tehokkuudesta, ottaen huomioon joogan
henkiset padaméaarat, ja sen analysoimista, miten itse harjoitus koetaan henkisesti
tehokkaaksi. Modernin asentojoogatutkimuksen® taytyy pitaa sisallaan itse harjoitus ja
harjoittajien kokemusten fyysiset, psykologiset ja henkiset aspektit, pyrkien kohti niiden
monesti sanoinkuvaamattomien piirteiden tieteellista analysointia. (Smith 2007: 31.)

Kohnille (2003) ei-verbaalisen performanssin tutkiminen on osallistuvaa havainnointia,

jossa tutkijan tulee sekd puhua ettd kuunnella kehopuhetta” (bodylanguage); tutkijan

® Myds Kohn (2001) on todennut aikidoharjoitusten vievan tehokkaalla tavalla kohti erilaisia fyysisia,
mielellisid ja henkisié kokemuksia, jotka vaikuttavat “mysteerisilld tavoilla” keholliseen itseen (embodied
self) (Kohn 2001: 175).

® Smith puhuu ashtanga vinyasa -joogasta, mutta nima kommentit voi mielestani olgelmitta yleistaa
kaikenlaiseen asentojoogaan, hathajooga mukaan lukien.
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oma kehotuntemus on osa prosessia, joka auttaa ymmartdmaan harjoittajia, joille
aktiviteetin nyanssi ja merkitys on tarkein. Kuunteleminen pité& sisalladn kehollisten
aktiviteettien lisaksi puheen tekniikan rakentamasta sosiaalisesta maailmasta. (Kohn
2003: 142.) Kohn (2001) sanoo osuvasti, ettei uutta ja vierasta kehontekniikkaa voi
laittaa elamaénsa kuten itdmaista mattoa englantilaisen sohvan viereen, vaan késitys
itsestd, Kkulttuurista, yhteisostd ja luokasta méaérittyy harjoittelun myotd, ylistetdanpa
harjoituksen alkuperdn “toiseutta” tietoisesti tai ei. Aikidon japanilaisuus itsessdin ei
ole se seikka, joka juurtuu harjoittajan kehoon, vaan muuttuva, monikulttuurinen ja
vaihteleva kokemus harjoituksesta. Informanttien kuvaamat muutokset eivat ole
ndkyvid, vaan samaan tapaan kuin joogan “polun kulkijat” — jotka n&kevat tekniikan
elaméntapana ja loppumattomana tiend — myos aikidoa vakavasti harjoittavat viittaavaat
sisdisempiin luonteen ja asenteen muutoksiin, jotka vievat erilaiseen eldmén
hahmottamiseen’. Kohn (2001) onkin havainnut koillisenglantilaisten aikidon
harjoittajien ponnistelut integroida harjoittelun avaamat uudet ja erilaiset puhumisen,
liilkkumisen, ajattelun ja tuntemisen tavat osaksi tyo- ja sosiaalielaméénsa. Aikidosalista
tulee kehollisen harjoituksen kautta viestityn kulttuurisen  sekoituksen ja
identiteettidiskurssin paikka. (Kohn 2001: 163, 176.) Myos uskontoa ja kehollisuutta
tutkineen Maria Carozzin (2002 [online]) mukaan ei-tyypilliset liikkumisen,
ldheisyyden ja tilankdyttn tavat saavat aikaan kokemuksia minan jatkumattomuudesta,
jotka voivat johtaa systemaattisen tulkinnan alla uusiin henkildkohtaisen identiteetin
malleihin. Siksi aikidon — ja mielestdni myds joogan — tieteellisessé tutkimuksessa ei
riitd pelkan ulkoisen muodon, rituaalin tai sosiaalisen luokan huomioiminen, vaan
analyysin osaksi taytyy tuoda myos kokemuksellinen emic-taso, jolla harjoituksen
katsotaan muuttavan harjoittajan sisdistd olemusta ja hanen henkilokohtaista ja
sosiaalista maailmaansa (Kohn 2003: 142). Kehollisuuden ja identiteetin vélista

suhdetta tarkastelen tarkemmin identiteetin yhteydessé luvussa 1.4.

Uskonnon tutkimus ja symbolinen nakékulma

Periaatteessa kaikki uskonnon ilmioon kohdistuva tieteellinen tutkimus on

uskontotiedettd (Ketola 2001: 21). Tdman tutkielman aihe on joogan ja katolilaisuuden

’ Kohnin tutkimusten mukaan uusi suunta voi nayttaytya myds ongelmallisena ihmisen jaadessa vaille
ymparistonsd ymmarrysta (Kohn 2001: 176).
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valinen vuoropuhelu. Joogaa ei yleensa luokitella uskonnoksi, mutta uususkontoja
tutkinut Taina Kinnunen (2001) huomauttaa, ettd vaikka monien intialaisperdisten ja
teosofisten liikkeiden parissa karsastetaan toiminnan luokittelemista uskonnoksi, silti
ilmiot on kelpuutettu uskonnontutkimuksen kohteeksi. Tassé tapauksessa uskonnon
kriteeriksi muodostuu yliluonnollisen aspektin sijaan “tdmanpuoleisen” onnellisuuden
tavoittelu. (Kinnunen 2001: 26-27.) Kimmo Ketolan (2001) mukaan tieteellisen
uskonnontutkimuksen kentta jasentyy eri lahestymistapoihin, joiden tarkoituksena on
tulkita ja selittdd uskonnollisia ilmiditd vakiintuneiden tieteellisten teorioiden ja
metodien viitekehyksisséd. Nain myo6s uskontoantropologian erottaa muista aloista sen
kayttama antropologinen teoria ja metodi, vaikka tiukka rajanveto onkin vaikeaa
uskontotieteellisen tutkimuksen yhdistdessa joustavasti eri alojen l&dhestymistapoja.
Kulttuuriantropologian tapaan uskontoantropologialle on tyypillistd maailmanlaajuinen
nékokulma ja vertaileva asenne. Yleisié tieteellisen argumentoinnin sdént6j& noudattaen
my06s uskontotieteiden tutkimuskohteiden tulee perustua julkisiin aineistoihin sek&
yleisesti havainnoitavissa oleviin dokumentteihin ja ilmi6ihin. Vaikka itse uskonnollista
todellisuutta ei voida suoraan empiirisesti lahestya eiké sen totuutta tai hyvaksyttavyytta
arvioida, voidaan uskomusjarjestelman kannattajia sek& heiddn kuvauksiaan ja

kertomuksiaan tarkastella tieteen viitekehyksessa. (Ketola 2001: 21-24.)

Fiona Bowie (2000) kutsuu uskontotieteen fenomenologista l&hestymistapaa
metodologiseksi neutraaliudeksi, jolla uskomusten sosiologisia ulottuvuuksia tutkitaan
ja joka on auttanut erottamaan uskontotieteen teologiasta. Vaikka Bowien mukaan
toisten uskontojen tutkiminen teologian saralla voi pitaakin sisalladn yhteisten piirteiden
etsimisen, néitd yhtaldisyyksid kdytetddn usein oman uskonnon vahvistamiseen tai sen
kaannytystyon helpottamiseen. Perimmilldan tarkoitus on vahingoittaa toista uskontoa,
vaikka usein tarkoituksemattomasti, sill& kaikkien uskontojen ndkeminen yhté lailla
tosina horjuttaisi oman uskonnon logiikkaa. (Bowie 2000: 4-5.) Tdamé& ndkokulma on
mielenkiintoinen tutkielmani informanttien kannalta, silld jo jooga-aktiviteettiensa
perusteella ndma katolilaiset informantit tuntuisivat suuntautuvan avoimesti toisia
henkisid oppialoja kohtaan. Joogan ja katolilaisuuden vélisen suhteen ollessa tyoni

tarkein dilemma, uskonnollisen liberalismin kysymys tulee luonnollisesti k&sittelyn alle.

Tutkielmani tarkoitus ei ole punnita informanttien uskomusten totuudenmukaisuutta tai

muutenkaan tutkia uskonnollisen kokemuksen metafyysistd ulottuvuutta vaan ymmartaa
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heidan aktiivista ja symbolista tulkinnan ja uudelleentulkinnan kieltd, jolla omaa
maailmaa merkityksellistetddn. Kuten Ketola huomauttaa, ne yhteiskunnalliset,
sosiaaliset ja kulttuurilliset olosuhteet, jossa kuvaukset ovat syntyneet, toimivat
viitekehyksind tutkittavan ilmion syvéllisempéan ymmartdmiseen (Ketola 2001: 21-24).
Uskontoantropologian  metodologis-teoreettisista  tutkimussuuntauksista 1&himpéné
tutkielmani l&hestymistapaa on Geertzin edustama tulkitseva antropologia, joka
keskittyy symbolien merkitykseen yhteisossd, joskin tdman tutkimuksen lahtékohta on
yksilokeskeisempi. Geertz (2005 [1973]) ndkee Max Weberin tavoin ihmisen elavén itse
kutomassaan merkityksien verkossa. Kun kulttuuri ymmaérretad&n tulkittavissa olevien
symbolien interaktiivisena jarjestelména inhimillisten k&ytésmallien, instituutioiden ja
sosiaalisten prosessien kausaalinen tulkinta osoittautuu epédpatevaksi: kulttuuri on se
yhteys, jonka sisdlld ndma ilmiét voidaan kuvailla tiiviisti” (thick description). Ihmisen
kayttaytyminen on symbolista toimintaa, jonka merkitystd antropologia pyrkii
empiirisesti tutkimaan ja ymmartamaan, lukemalla kulttuurisen tekstin julkisia ja
jaettuja symboleja, laajentamalla ndin inhimillisen diskurssin maailmaa. (Geertz 2005
[1973]: 20, 24, 27, 30.)

Geertzin (2005 [1973]) uskontomaaritelmassa® olennaista on ihmisen voimakas
impulssi merkityksellistaa elamansa. Valtava inhimillinen tarve vélttaa kaaosta — jotakin
selittdmatontd — saa yksilot riippuvaiseksi symbolijarjestelmastd, josta maaraytyy
heidan elinkelpoisuutensa. Kaaos uhkaa ihmisen toimintaa hdnen analyyttisen
kapasiteettinsa, hénen kestdvyyskykynsd ja hanen moraalisen ké&sityksensé rajoilla.
Yksilé suuntautuu empiiriseen maailmaan apunaan kulttuuristen selitysmetodien
jarjestelma, joka voi koostua arkijarjestd, tieteestd, filosofisesta spekulaatiosta tai
myyteistd. Naiden kulttuuristen rakenteiden pettdessa yksilé tuntee voimakasta
ahdistusta. Geertz nékee uskonnon yrityksend, pikemminkin epéasuorana ja tunteellisena
kuin suorana ja tietoisena, sailyttdd merkitysten runsaus, jonka varassa jokainen yksild
tulkitsee kokemuksensa ja jarjestaa kayttaytymisensd. Arvojen metafyysisen perustelun

tarve vaihtelee suuresti kulttuurista ja yksilosta toiseen, mutta kaytdnnossa halu 16ytaa

8 Clifford Geertzin (1992: 93; 1973: 90) mukaan ”...uskonto on symbolien jarjestelma, joka toimii
saadakseen aikaan voimakkaita, laaja-alaisia ja pitkdaikaisia mielialoja ja motivaatioita ihmisissa
muodostamalla kasityksid olemassaolon yleisesta jarjestyksestd ja antamalla ndille ké&sityksille sellaisen
asiallisuuden olemuksen, ettd mielentilat ja motivaatiot tuntuvat erityisen realistisilta.” Tallaisia
”perimmadiseen huolenaiheeseen” tukeutuvia uskonnon maéiritelmid on arvosteltu niiden funktionaalisesta
luonteesta: periaatteessa mika tahansa ideologia voi toimia orientoivana arvo- ja normijarjestelmana
(Ketola 2001: 30).
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ainakin jonkinlainen patevd pohja omille sitoumuksille on miltei universaali; harvat
ihmiset tyytyvat pelkkdan sovinnaisuuteen. (Geertz 2005 [1973]: 96-97, 118.)

Geertz (2005 [1973]) vertaa symboleita geeneihin, vaikka jalkimmaéiset ovatkin vain
malleja jotakin varten (models for) ja ihmissymbolit myds malleja jostakin (models of).
El&dimiin verrattuna ihmisen geneettinen jarjestelm& on suurpiirteinen ja kulttuurisesti
ohjelmoiduilla prosesseilla on suurempi merkitys sosiaalisessa perinnéssd. Pahan ja
epéoikeudenmukaisuuden ongelma on pohjimmiltaan intellektuaalisen hammennyksen
ja karsimyksen ongelma, joka saa epdilemaan maailman jarjestystd. Uskonnon vastaus
on tarjota symbolinen jarjestelm&d, joka antaa paikan myo6s todellisuuden
moniselitteisille puolille, paradoksille ja arvoituksille. Se ei kiist4 tallaisten asioiden
olemassaoloa vaan antaa niille merkityksen ja paikan maailmassa. Jos intellektuellilla
tasolla uskonnon ongelma on weberildisittain merkityksen l6ytaminen, siis kokemuksen
selitettdvyys, niin emotionaalisella tasolla se on kérsimyksen siedettavyyden
todistaminen. Toisaalta uskonto antaa symbolisen tyokalupakin analyyttisten ideoiden
muodostamiseen todellisuudesta, mutta mahdollistaa myds tunteiden symbolisen
ilmaisun. (Geertz 2005 [1973]: 96-104.)

Tutkielmassani néen joogaavan katolilaisen ympdristfddn ja toimintaansa aktiivisesti
tulkitsevana yksilond, jonka tuottamassa “tekstissd” pyrin tarkastelemaan niitd tapoja,
joilla omasta elamasta luodaan merkityksellista®. Kuuntelen, miten informantit puhuvat
elaméstéan, miten he tulkitsevat tapahtumia ja ihmissuhteitaan ja milla tavalla joogan ja
katolilaisuuden aspektit ovat n&htavissd tuossa tulkinnassa. Tatad tulkitsevaa

ldhestymistapaa kasittelen tarkemmin luvussa 2.3.

% Geertz (2005 [1973]) pitéa4 ensisijaisena selvittaa mika merkitys tietyill4 teoilla on niiden suorittajille, ja
sitten vasta laajentaa ndkdkenttdé yhteison ja sosiaalisen eldman tasolle (2005[1973]: 36-37).
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1.4. Keskeiset kasitteet
Pyha

Uskontokasitteen moniulotteisuudesta johtuen olen paatynyt kayttdmaan mééritelmaa
pyhasta'®, joka ei kasitteen ole lijan tiukkaan liitetty institutionaaliseen uskontoon™'.
Tutkielmani kohde ei ole tietyn virallisen katolilaisuuden (mikali sellaista edes on)
analysoiminen vaan katolilaiseksi itsentd mieltdvédn ihmisen henkinen etsintd, johon
jooga jollain tavalla tuntuisi liittyvén. “Henkinen” néyttéisi yhdistyvdn informanttien
kertomuksissa nimenomaan pyhan eldmiseen. Pyhan sanotaan jo etymologiansa
perusteella liittyvan rajaamiseen (Cerotettu’, ’erilleen rajattu’); pyhd on mahdollinen
vain rajanvedon kautta (Anttonen 1996: 76, 96). Douglasin (2000 [1966]) klassisen
tutkimuksen mukaan pyhd koostuu kulttuurisesta rajanvedosta puhtaina ja epépuhtaina
pidettyjen asioiden vélille. Kyseessa on varmuutta antava luokittelujérjestelmé, jonka
sivutuotteena lika syntyy.  (Douglas 2000 [1966]: 86.) Laura Stark tukeutuu
uskontotieteilija Veikko Anttosen kasitteisiin sanoessaan funktionaalisessa mielessa
pyhéan pitdvan ylla sosiaalista koheesiota ja jatkuvuutta, antaen yhteiséllisen elaman
sédannoille pyhan ulottuvuuden. Puhtaus on yksilon ja yhteison kasvua tukeva ja elamaa
yllapitavd arvo, joka mahdollistaa sekd biologisen ettd kulttuurisen jatkuvuuden.
Epdapuhdas on tuota sosiaalista jatkuvuutta ja kokonaisuutta vaarantava epéjarjestyksen

ja vaaran prinsiippi. (Stark 2002: 21-22).

Argentiinalainen uskontososiologi Eloisa Martin (2007) sanoo argentiinalaisen
“kansan” parissa pyhdn, vaikka ithmiset eivit kdyttdisikddn tatd nimed, kommunikoivan

profaanin  todellisuuden kanssa paljon joustavammin kuin mitd klassiset

10 Uskonnon maéritelman ongelmallisuus on saanut monet tutkijat tukeutumaan pyhan kasitteeseen,
vaikka siihen nojaavia uskonnon mdéritelmid on kritisoitu niiden eldmyksellisyyteen keskittyvésta ei-
empiirisyydestd. Vaikka Rudolf Otton (esim. 1965) tyyliset teoriat pyhdn omalakisuudesta eivat
universaalisuudessaan ja  abstraktisuudessaan olisikaan antropologisesti  kdyttokelpoisia, on
uskontohistorioitsija Michel Meslin (1978) silti korostanut Otton panosta uskonnollisen kokemuksen
tutkimuksessa sen “’supistamattoman luonteen” 10ytymisessd. Pyhd on olettamus, josta ei voi saada suoraa
tietoa, mutta joka eletdén psykologisen, sosiaalisen, eettisen ja rituaalisen kontekstin kautta. Silti pyhaa ei
voi pelkistdd noihin kasitteisiin. Meslin kehottaakin uskonnollisesta kokemuksesta puhuttaessa merkin,
numeenin ja merkkien kohteen, eli pyhén, systemaattista erottelua, ja tutkimuksen kohdistamista
symbolien tarkasteluun pyhén ilmaisumuotona. (Meslin 1978: 81.)

" Argentiinalainen uskontososiologi Eloisa Martin (2007) perustelee pyhdn maaritelmaa silla, etta
uskonnosta poiketen se ei ole ottanut vaikutteita modernista sekularisaatioparadigmasta, eikd sita
yhdistetd absoluuttiseen hyvaén tai tiettyjen eettisten normien noudattamiseen. Pyhdstd puhuessa ei
tarvitse myoskaan tukeutua adjektiiveihin, joilla enemmistdstd poikkeavia harjoituksia nimitetaan, kuten
tehd&én esimerkiksi populaariuskonnon tapauksessa. (Martin 2007: 76-77.)
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uskontomaaritelmat ovat antaneet ymmartad. Martin viittaa mm. Velhon (1997: 2005)
tutkimuksiin ehdottaessaan, ettei pyhén ja profaanin alueiden erityisyytta tarvitse nahda
vastakkainasetteluna, rikkoutumisena tai jatkumattomuutena, vaan pienind eroina
maailman jatkumossa. Pyha voitaisiin ndin maééritella asutun maailman erityisend
tekstuurina, joka aktivoituu tietyissa erityislaatuisissa tilanteissa ja/tai paikoissa. Pyhé ei
ole olemassa abstraktina tai universaalina ominaisuutena, vaan se tunnistetaan ja
naytellddn erilaisissa tilanteissa kuten tiettyind kalenteripdiving, kotoisissa
vuorovaikutuksissa, eleissa ja rituaaliperformansseissa. Pyha adjektiivina ei viittaa
mihinkaén instituutioon tai symbolijéarjestelméén vaan tunnistettaviin erityisyyksiin
merkityksellisen maailman jatkuvassa sosiaalisessa prosessissa. Siksi pyh&d ei ole
“epdtavallinen” tai “radikaalisti toinen”. (Martin 2007: 77.) Martinia seuraten en
tarkastele pyhyyttéa abstraktina tai filosofisena universaalin totuuden ulottuvuutena vaan
tutkin etsitddnkd joogan ja katolilaisuuden parista tapoja eldd tai “néytelld” pyha
omassa eldméssd. Pohjana on Geertzin ndkemys ihmisen voimakkaasta tarpeesta
merkityksellistdd eldmansd, vélttden kaaosta, jonka nden Douglasin mukaan myds

kulttuurista ja biologista jatkuvuutta vaarantavana epapuhtautena.

Uskonnollinen kokemus

Pyh& on olettamus, josta ei voi saada empiiristé tietoa, mutta joka eletdén psykologisen,
sosiaalisen, eettisen ja rituaalisen kontekstin kautta; ndma kontekstit voivat toimia
tieteellisend tutkimuskohteena (Meslin 1978: 81). Geertzin (2005 [1973]) mukaan
uskonnollisessa todellisuudessa eletdén vain hetkittdin, mutta vaikka ihmisen liikehdinté
uskonnollisen késityksen ja arkikasityksen valilla on yksi sosiaalisen nayttamon
ilmiselvimmistd empiirisistd piirteistd, on sitd tutkittu varsin vdhan antropologian
parissa. Vaikka Geerz painottaa, ettei rituaalin aikana ihmisen kokonaisvaltaisesti elamé
uskonnollinen kokemus ole sama kuin hailakka muisto siitd arjen keskelld, onnistunut
siirtyma rituaalin uskonnollisten merkitysten piiriin  muuttaa ihmistd ja héanen
arkimaailmaansa, joka nyt ndhd&éan vain osana suurempaa todellisuutta. Uskonnollinen
kasitys tunkeutuu myds uskonnollisen eldmédn ulkopuolelle, voiden muuntaa
voimakkaasti yksilon havaitsemaa arkimaailmaa. Siksi uskonnolliset mielentilat,
motivaatiot ja uskonnolliset aktiviteetit voivat Geertzin mukaan tuntua &&rimmaéisen
kaytannollisilta ja oikeutetuilta. (Geertz 2005 [1973]: 112-115.)
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Uskonnollisten, henkisten ja mystisten kokemusten? metafyysisen aspektin ja
totuudenmukaisuuden sijaan tarkastelen, millaisia arvoja, emootioita ja merkityksia
uskonnollinen kokemus pitdd sisallaan ja milld tavalla se vaikuttaa informantin
valintoihin ja toimiin hanen eldamassdan. Henkisyys, tai kokemus siitd, on mukana
informanttien  kertomusten kautta, valittdmassd heiddn tapaansa ndhdd ja
merkityksellistdd maailmansa, naytella pyhd omassa elaméassa. Pyha on se jokin, jota
uskovainen ihminen lahestyy ja pyrkii lisédméan omassa eldméssaan. Olennaisempaa
kuin selvittdd, mika on pyhan metafyysinen olemus, on tarkastella, miten se eletdn ja

millaisiin valintoihin se johtaa.

Identiteetti

Maailmankatsomusta®®  tutkittaessa  tarkeaksi  Kkasitteeksi nousee identiteetin
henkilokohtainen taso, joka Goffmanin (1986) mukaan viittaa ké&sitteellistdmiseen, jota
thminen harjoittaa yksilond jatkuvuudestaan kasin. Yksilo liittda itseensd atribuutteja
aktiivisen reflektoinnin tuloksena erotellakseen ja tyypitellakseen itsensd suhteessa
muihin. Henkilokohtainen identiteetti on yksilon Kkasitys itsestddn fyysisend,
moraalisena, sosiaalisena ja henkisend olentona. (Goffman 1986: 56-57). Kasittelen
katolilaisuutta sen institutionaalisen maéaritelmén sijaan yksilon henkilokohtaisena
tulkintana — tunnustaen myos sen tiedostomattoman sosiaalistumisen luonteen® — joka

identiteetin tasolla toimii osana hanen eldmansd merkityksien verkostoa.

12" Marzalin (2002) mukaan henkinen kokemus on vyleinen kaikille uskovaisille, mutta sen

jaadvuorenhuippu on jo paljon harvinaisempi mystinen kokemus. (Marzal 2002: 143, 164.) Tutkielmani
informanteista vain osa tekee eron henkisen ja mystisen kokemuksen vélille. He viittaavat viimeiseen
tdydellisen rauhan ja harmonian tdyteisend kokemuksena Jumalasta ja hé&nen kohtaamisestaan
henkilokohtaisella tasolla. Henkinen kokemus tunnutaan rinnastavan enemman sisdiseen, syvéan
kokemukseen itsestd ja omasta olemuksesta. Osalle informanteista taas henkinen ja mystinen kokemus
ovat yksi ja sama asia.

13 vaikka maailmankuvan ja —katsomuksen kaésitteitd onkin kéytetty jossain maarin sekaisin, puhun
nimenomaan maailmankatsomuksesta korostaen ihmisen subjektiivista tapaa kokea ja tulkita maailma
(Manninen 1977: 16-26). Maailmankatsomus pitdd Niiniluodon (1984: 87) mukaan sisélladn myods
tietoteorian, siitd johdetun maailmankuvan seka arvoteoreettiset kasitykset oikeasta ja v&arésta, hyvésta ja
pahasta, ja ihmisen tehtdvastd maailmassa.

Y Talla en halua sanoa, ettd Kkatolilainen instituutio maarittelisi informaattien identiteetin, vaikka
katolilaisuutta voidaankin pitd4d Pierre Sanchisin (1993) mukaan habituksena, lapsuusvuosien
sosiaalistumisen tuloksena, joka toimii suureksi osaksi tiedostamattomalla tasolla. Katolilaisuus tapana,
muokkaa uskonnollista kokemusta jopa silloin kun ihminen ei enda koe olevansa katolilainen (Sanchis
1993: 9). Taman tutkielman katoliset perustelevat elaménsé valintoja my®os tietoisesti, tulkiten tilanteita ja
ihmissuhteitaan oman katolilaisen maailmankuvansa kautta. Taytyy viela huomauttaa, ettd Guadalajarassa
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Identiteettiteorioissa kehollinen todellisuus on né&hty muuttumattomana, eikd sen
vaikutusta ole juurikaan huomioitu. Monien nykytutkijoiden mukaan kokemus kehosta
kuitenkin vaihtelee tilanteen mukaan'®. Carozzin (2002) mukaan identiteetin
jatkuvuudentunne pohjaa ainakin osaltaan sosiaalisesti hankittuihin kehollisiin
dispositioihin, siis Bourdieun (1977: 124) esittamdidn n&kemykseen sosiaalisesti
informoidusta ruumiista, jonka aistit ovat sosiaalisesti jarjestaytyneité. Eri tutkijat (mm.
Terry & Urla 1995; Weitz 1998) ovat havainneet urbaanien yhteisojen
koulutusinstituution kontrolloivan kehoa antamalla sosiaalisesti hyvéaksyttavat ja rajatut
kehonkdyton normit. S&annodllinen  osallistuminen totutusta ja kulttuurisesta
kehonkayton mallista poikkeaviin aktiviteetteihin (esim. uskonnollisiin tai ritualistisiin
liikkeisiin)  voi  Carozzin hypoteesin mukaan johtaa katkoksiin  minan
jatkuvuudentunteessa; uusi ei-instrumentaalinen, ei-funktionaalinen liikkumisen tapa tai
fyysinen kontakti ei-laheisten ihmisten kanssa voivat olla voimakkaita kokemuksia,
joissa oman minuuden rajat joutuvat kyseenalaistetuiksi. Kokemukset katkoksesta
minan jatkuvuudessa voivat uskonnollishenkisten liikkeiden parissa ja niiden antamien
systemaattisten  tulkintamallien alla toimia pohjana uusille, pysyville ja
henkilokohtaisille identiteettimaaritelmille.  Lisaksi talldiset katkokset omassa
minuudessa saatetaan ldnsimaisessa kontekstissa assosioida yli-inhimillisen toiseuden
(joko jumalaisen tai paholaismaisen) véliintuloihin. Uskonnollisiin rituaaleihin
sadanndllisesti osallistuvien tapauksessa kehon asettaminen omaan sosiokulttuuriseen
taustaan ndhden ei-tyypillisiin positioihin, tekoihin ja paikkoihin, uusia kehollisia tapoja
luoden, voi siis muuttaa sitd, mitd yksilo on. (Carozzi 2002 [online].) Tutkielmassani
tarkastelen muokkaako joogan “toiseus” (eli sen tarjoama uudenlainen tapa kokea oma
kehollisuus ja tulkita kehollisia kokemuksia) katolilaisen harjoittajan kokemusta

itsestdan ja milla tavalla tuo uusi ndkemys vaikuttaa hanen maailmankuvaansa.

tehtyjen tutkimusten mukaan katolilaiseksi itsensd mééarittelevd ihminen voi identifikoitua taysin erilaisiin
ja jopa ristiriitaisiin uskomuksiin, tietenkin aina verrattuna institutionaaliseen mielipiteeseen (De la Torre
1999: 102).

15 Kehoon juurtuneet kisitykset ja ideologiat ja siihen “kirjautuneet” ei-konseptuaaliset kokemukset ja
muistot saavat kehollisen kokemuksen vaihtelemaan tilanteesta toiseen (mm. Connerton 1989; Bourdieu
1991; Csordas 1994).
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1.5. Uskonto postmodernissa maailmassa

Uskontososiologit ovat havainneet uskonnollisten ilmausten véhentyneen tilastollisesti
moderneissa lansimaalaisissa teollisuusmaissa aina reformaation pdaivisté lahtien (Ketola
ym. 2001: 98). Téastd havainnosta saivat alkunsa erilaiset sekularisaatioteoriat, termin
viitaten tavallisimmin “prosessiin jonka myo6td uskonnolliset instituutiot, toimet ja
tietoisuus menettdvit sosiaalista vaikutusvaltaansa” (Wilson 1982: 149). Ainoastaan
ihmisten kanssakdayminen kirkkojen kanssa ei olisi vahentynyt, vaan myds
kirkkoinstituution ja uskomusten vaikutusala ja suosio olisivat kaventuneet (Bruce
1996: 26). Sekularisaatioprosessissa eldman eri osa-alueet irtautuvat omiksi
instituutioikseen, kuten lansimaissa uskonnon ja politiikan tapauksessa. Weberin
teorioille  tyypillisen eriytymisen on katsottu johtavan rationalisoitumiseen,
instituutioiden alkaessa toimia kukin oman funktion mukaan, etsien sopivia keinoja
halutun pddmaaran saavuttamiseksi. Tasta yksi esimerkki on talouselamén kapitalistinen
hyodyntavoittelu. (Ketola ym. 2001: 101.)

Peter Bergerin (1967) mukaan sekularisaatioprosessi johtaa lopulta uskonnon
maailmallistumiseen. Uskonto aletaan n&hdd erillisena elamdn osa-alueena,
instituutiona, jonka sosiaalisia palveluita yksil6t valitsevat omien tarpeidensa mukaan.
Uskonnon itsestdanselvdn aseman hamartyessd sen taytyy muiden kulutustuotteiden
mukaan kilpailla kapitalismin vapailla markkinoilla. Uskonnollinen maailmankuva
menettdisi siis yhteiskunnallisen merkityksensd, vaikka yksildiden uskonnolliset
kokemukset eivat taysin havidisikdan. (Berger 1967: 132-133.) Muutos tapahtuu
Bergerin mukaan uskonnon transkendentin ulottuvuuden késitteellistyessé ja uskonnon
privatisoituessa; siitd tulee henkil6kohtainen, tietoinen ja eklektinen valinta (Berger
1974: 132, 1967: 149-151).

Roland Robertsonin (1994) mukaan yhteista kaikissa globalisaatioteorioissa on uskonto-
ja yhteiskuntakasitteen asettaminen keskenddn jannitteiseen asemaan, naistd
jalkimmaisen viitatessa ainakin 1900-luvulla ep&mé&aréisesti valtion ja erityisesti
kansallisvaltion kasitteeseen (Robertson 1994: 122-123, 129). Globalisaation'® myota

16 Watersin (1995) mukaan globalisaatio on “sosiaalinen prosessi, jossa maantieteelliset tekijét rajoittavat
yha vahemman sosiaalisia ja kulttuurisia jarjestelmid ja jossa ihmiset tulevat tastd rajoitusten
viahenemisesta lisddntyvasti tietoisiksi” (Waters 1995: 3).
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kansallisvaltio ei kuitenkaan enda toimi yksiloiden lojaalisuuden kohteena. (Robertson
1985: 222; 1989: 11.) Globaalisaation aiheuttaman kansainvalistymisen ja
humanisaation my6td ihmisten tietoisuus maailmasta kokonaisuutena kasvaa; Robertson
sanookin globalisaation synnyttavén uskonnollisia ja kvasiuskonnollisia kysymyksia
ihmisyyden kasitysten tematisoituessa mm. ympéristotuhojen, sotateknologian,
koyhyyden,  biokemian ja  la&ketieteen  kehityksen  yliyhteiskunnallisessa
viitekehyksessa. (Robertson 1994: 129; 1985: 239.) Myds uskontojen on taytynyt
uudelleenmaéritelld asemansa muuttuneessa maailmassa (Ketola ym. 2001: 120). Peter
Beyer (1994) jakaa vaihtoehdot kahteen: konservatiivinen ratkaisu korostaa oman
uskonnon paremmuutta “véaarduskoisiin” ndhden ja johtaa usein maailmanvastaisiin
fundamentaalisiin liikkeisiin, joissa uskonnollista moraalia pyritddn tuomaan osaksi
politiikkaa. Liberaali ekumeeni ratkaisu nakee hyvan ja pahan Kkategoriat
abstraktimmin, osana koko ihmiskuntaa ja sen yhteiskunnallisia rakenteita, ei siis
mink&an erityisen sosiaalisen ryhman piirteend. Rauhan ja yhteistyon nimissé
korostetaan suvaitsevaisuutta ja oikeudenmukaisuutta ja pyritddn vaikuttamaan
maailmanlaajuisiin epakohtiin. Liberaali ratkaisu ei korosta uskonnollisia vaateita, vaan

siind uskonnollisuus jaa lahinn taustavaikuttajaksi. (Beyer 1994: 86-87, 90-93.)

Uusien uskonnollisten liikkeiden ja aariuskovaisuuden lisadntyminen on jossain méaarin
kyseenalaistanut  sekularisaatioteorian ennustaman hypoteesin  uskonnollisuuden
jatkuvasta véhenemisestd. Uusien liikkeiden jasenmaéra ei kuitenkaan tilastollisesti yll&
korvaamaan Kirkosta eroavien mééarad, vaikka toisaalta kysymys jasenmadrasta ei uusien
new age- liikkeen'’ tyylisten ei-institutionaalisten uskontojen tapauksessa ole pateva.
(Ketola ym. 2001: 104.) Onkin esitetty, etteivat uudet uskonnot ole tulleet korvaamaan

vanhoja, silla kysymys on aivan uudenlaisesta ei-maailmankielteisesta

" Uuden uskonnollisuuden esimerkkina voidaan pitdd mm. new age -liiketta, jonka instrumentaalinen ja
individualistinen asenne ilmentdd modernin kulttuurin  muotoja.  Kilpailuhenkisessd ideoiden
markkinoimisessa voitaisiin nahda sekularisaatioteorian ennustama uskontojen kapitalisoituminen muiden
palvelujentarjoajien esimerkin mukaan. Kuluttaja kokee voivansa vapaasti valita ja yhdistelld haluamansa
uskomukset ja katsoo tdmén my6s muiden oikeudeksi. (Bruce 1996: 189-191, 221-225.) New age —
liikkeen heterogeenisyydesta huolimatta Paul Heelas (1996) sanoo sen méaérittelyn olevan mahdollinen.
Kaikkien harjoitusten, oppijérjestelmien ja uskomusten takana on sama itsen nédkeminen pyhénd, josta
Heelas kéyttaa termid Self-spirituality. Ihmisen autenttisen ja pyhan olemuksen uudelleenl@ytdminen on
liikkeen peruspilari, joka Heelasin mukaan mitat6i kaikki vditteet new agen eklektisyydestd, sekavuudesta
ja epdjohdonmukaisuudesta. Vaikka monet suuntauksen uskomukset korostavatkin luonnollista jarjestysta
kokonaisuutena, myds silloin ihmisen ensimmaisend tehtévé on yhdistyd omaan sisdiseen henkisyyteensé.
(Heelas 1996: 2.)
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uskonnollisuudesta, jonka tarkoituksena ei ole velvollisuuksien tayttdminen, vaan oman

fyysisen ja henkisen hyvinvoinnin yllapitdminen.

Argentiina ja oletettu katolilainen uskonmonopoli

Argentiinalainen  sosiologi  Alejandro  Frigerio  (2007) sanoo  useiden
eteldamerikkalaisten tutkimusten olettaneen maanosan katolilaisen monopolin
heikentyneen viimeisten kahden tai kolmen vuosikymmenen aikana. Muutos olisi
saanut alkunsa seka evankelisen ettd muiden uusien uskonnollisten liikkeiden nopeasta
yleistymisestd, joka olisi johtanut uskonnollisten markkinoiden syntyyn. (Frigerio 2007:
87-88.) Mm. V. Giménez Beliveau ja J. Esquivel (1996: 117-118) ovat esitténeet
nakemyksensd uskonnollisen kentdn uudelleenjarjestymisestd, jossa F. Mallimacin
(2001) mukaan vanha katolinen yksinoikeus olisi menettanyt valtansa hetki hetkeltd
heterogeenisemman yhteisén symbolisten hyodykkeiden markkinoilla (Mallimaci 2001.:
22-24). Taman vyleisesti hyvaksytyn nékemyksen mukaan Katolisen yliotteen
sarkyminen veisi automaattisesti pluralismin ja individualismin yleistymiseen (Frigerio
2007: 88-89).

Sosiologi Daniéle Hervieu-Légerin (1998: 20) kasitys sekularisaatiosta — ei uskonnon
merkityksen havidmisend globaalin rationaalisesta yhteiskunnasta vaan uskonnollisten
muotojen uudelleenjérjestymisend, jossa uskonnollinen monipuolisuus, uskomusten
yksilollisyys ja kollektiivisen muistin sarkyminen ovat olennaisia piirteitd — on
kyseenalaistettu Latinalaisen Amerikan tutkijoiden piirissa. Frigerio (2007) kritisoi
kvalitatiivisten tutkimusten tapaa verrata nykytilannetta oletettuun menneisyyteen, josta
ei ole ainakaan Latinalaisen Amerikan tapauksessa tarkkaa tietoa. Lisdksi teoria
paattelee  katolilaisen instituution mé&aranneen ihmisten identiteetin, heidan
uskomuksensa ja legitimoineen uskonnolliset harjoitukset. Uskonnollinen identiteetti
néhtiin synonyymind tiettyjen uskomusten kannattamisen kanssa ja instituutioiden
vaikutus identiteettien muodostumiseen taydellisend, mutta nykyisessa postmodernissa
maailmassa ainoastaan osittaisena. Frigerion mukaan kysymys on kuitenkin erillisista
sosiaalisista prosesseista: legitimaatiosta, identiteetistd ja uskomuksista, joita tulisi
tutkia erilldéd@n. Yksinoikeus yhdelld osa-alueella ei johda yksinoikeuteen Kkaikissa.

(Frigerio 2007: 90-91.) Myods englantilainen sosiologi James Beckford (2003) on
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kritisoinut bergeriléisten ideoiden kritiikitontd hyvéaksyntéda. Han pitdd kyseenalaisena
Bergerin lahtoajatusta uskonnollisten instituutioiden (establishments) olemassaolosta
ldpi ihmiskunnan historian nimenomaan yhteisdjen monopoleina. Nékemys ei ota
huomioon uskonnollisten tunteiden ja uskomusten heterogeenisyyttd eikd sita
vaivannakod, jota on kautta aikojen tarvittu yllapitdmadn yhtendisen uskonnollisen
totuuden fiktiota. Hanen mukaansa modernin ajan maailmankatsomusten véliset
konfliktit ovat pikemminkin todiste entisten vallanpitdjien véhentyneesta kapasiteetista
poistaa toisinajattelu kuin murroksesta yhtendisessda uskonnollisessa totuudessa.
(Beckford 2003: 82-83.)

Sittemmin yhdysvaltalaiset sosiologit kuten Stephen Warner (1993) ovat luoneet
kauppalakeihin perustuvan uskontoteoriansa (market theory of religion), joka katsoo
pluralismin olevan uskonnollisten ekonomioiden luonnollinen tila. Myds muutos ja
uskonnollisten ryhmien vélinen kilpailu ndhdaan tavallisena. (Warner 1993: 1048-
1054). Bergerin nakemyksestd poiketen uskonnollisen pluralismin  katsotaan
vahvistavan yksilollista uskonnollista sitoutumista. Uskonnollisen monopolin tilanne
sen sijaan on riittdmaton ja vie kilpailun puuttuessa automaattisesti osallistumisen
vahenemiseen. (Stark & lannaccone 1993: 225, 253.) Kun uskonnollinen monopoli
sdannostelee  myds muuta institutionaalista toimintaa, yhteisd sakralisoituu:
uskonnolliset symbolit, retoriikka ja rituaalit lapéisevat kaikki elamén peruspiirteet
perheesté politiikkaan. Markettiteorian mukaan modernin yhteiskunnan prosessi olisikin
sekularisaation sijaan “epdsakralisaatio”, joka tapahtuu valtion ottaessa vilimatkaa
vallalla olevan uskonnollisen intituution legitimaatiovaatimuksiin. (Stark & lannaccone
1993: 254.) Jélleen bergerilaisestd hypoteesistd poiketen, yhteison epésakralisaation ei
katsota tarkoittavan uskonnollisen merkityksen vahenemista yksil6lliselld tasolla, onhan
esimerkiksi Euroopan sekularisoituneissa maissa usko jumalaan edelleen yleinen.
Markettiteorian mukaan uskonnon potentiaalinen kysynté on edelleen voimissaan mutta
uskonnollisten firmojen puuttuessa kysyntda ei voida kanavoida uskonnolliseen
liikehdintaan. (Frigerio 2007: 96).

Frigerio arvelee yhdysvaltalaisen markettiteorian tarjoavan bergerildisestd poikkeavan
tulkintamallin ja voivan auttaa ymmartdmaan paremmin Argentiinan viimeisten
viidentoista vuoden aikaista uskonnon merkityksen kasvua (kts. luku 3.3.). 1980-luvulta

lahtien maassa on havaittavissa uudenlainen uskonnollisen “kaupan” muutos, jonka
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Frigerio (Starkiin, Finkeen ja lannacconeen 1993 perustuen) arvelee johtuvan vuoden
1983 paluusta demokratiaan. Demokratian my6té uskonnollinen saannoéstely heikkeni ja
useat populaareiksi katsotut ja paheksutut uskomukset sekéd uskonnolliset harjoitukset
saivat lisaa liikkumavapautta. Frigerio ehdottaa populaariuskon olevan uskonnollista
saannostelya harjoittavalle instituutiolle eradnlainen uskomusten musta porssi, jonka
erilaiset uskonnolliset vaihtoehdot voivat olla vaaraksi instituution tarjoamille
symboleille, ideoille ja harjoituksille. ”Mustalla porssilld” voi olla omat vaikutuksensa
henkilokohtaiseen, sosiaaliseen tai kollektiiviseen identiteettiin, silla tietyn pyhimyksen
”seuraaminen” voi olla yksilon minuudelle (self) merkityksellisempé&d kuin
katolilaisuus. (Frigerio 2007: 97.)
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2. AINEISTO JA METODIT

2.1. Informantit

Argentiinan suurta katolisten méaréé (jopa 90% vakiluvusta) on selitetty sosiaalisella
identifioitumisella, joka toimisi 1&hinn& kategorian asteella kertomatta mitdén
henkilokohtaisesta samastumisesta (Frigerio 2007: 100-103). Koetin valita
informanteikseni katolilaisuuteen henkilokohtaisemmalla tavalla identifioituvia ihmisia,
jotta  katolilaisuuden ja joogan roolien tarkasteleminen osana heidan
maailmankatsomustaan ja merkityksien etsintdédnsa mahdollistuisi. Samaan tapaan pyrin
Ioytdmadn pidemman joogakokemuksen omaavia katolilaisia, joiden eldmassa
joogaharjoitus olisi jo l6ytanyt paikkansa ja roolinsa. Viitatessani téllaiseen vakaaseen
joogan asemaan informanttien eldmdssa en tarkoita ainoastaan joogaharjoitukseen
kaytettyd tuntiméarad vaan henkilokohtaista sitoumusta, joka heijastaa yksilon tekemé&a

ja omalle elamalle merkityksellista valintaa.

Kokonaisuudessaan kymmenen informanttien sukupuolijakauma on naisvoittoinen,
kuten yleensakin hathajoogan piirissd. Naisia on kuusi: Carla (H1), 40- vuotias
elainlaakari; Maria (H3), 23- vuotias vastaanottovirkailija ja joogaopiskelija; Ana (H5),
48- vuotias entinen opettaja ja poliittinen toimihenkild, nykyisin joogaopiskelija;
Liliana (H6), 48- vuotias joogaohjaaja; Teresa (H7), 59- vuotias englannin ja espanjan
kielen opettaja seka joogaopiskelija; Mariana (H9), 51- vuotias sihteeri ja englannin
opettaja, nykyisin joogaopiskelija. Miesinformanttini ovat: Diego (H2), 42- vuotias
hindulaisuuteen ja joogaan erikoistunut itdmaisten opintojen maisteri; Pablo (H4), 79-
vuotias teologian professori ja meditaatio-ohjaaja; Manuel (H8), 56- vuotias insindori
sekd hindulaisuuteen ja joogaan erikoistunut itdmaisten opintojen maisteri; sekd Ariel
(H10), 46- vuotias toimihenkild.

Informanteista seitseman olivat minulle jo ennestddn tuttuja, mik& mahdollisti
syvéllisempien ja luottamuksellisempien haastattelujen tekemisen. Kaksi (Clara ja Ana)
Ioytyivat ns. lumipallomenetelmalld muiden informanttien kautta ja yksi (Ariel)
sattumalta omien tutun tuttujeni joukosta. Yksi (Pablo) ei ole suoraan kytkoksissa
joogaan, mutta joogaopiskelijoiden meditaationopettajana omaa syvallisen tietdmyksen

atheesta. Hian sanoo arvostavansa joogaa siind maddrin, ettd hintd on jopa “haukuttu
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joogiksi” (H4). Pablon mukaan kukaan ole kiteyttdnyt meditaation opetusta yhté
taidokkaasti kuin Patanjali, jonka tiivistamét joogaopetukset kuuluvat yksiin
vanhimmista joogan perusteoksista. (H4.) Haastateltavista kolme (Diego, Liliana ja
Manuel) eldé pelkéstddn joogan ja/tai itamaisen filosofian opetuksesta ja viisi (Carla,
Maria, Ana, Teresa ja Mariana) opiskelee joogaa. Ainoastaan yksi (Ariel) ei ammattinsa
eikd opiskelujensa puolesta ole yhteydessa joogaan, mutta takanaan hanelld on yli
kaksikymmenvuotinen harjoitus. Tdma omistautuminen joogalle mahdollistaa oman
uskon ja joogan vuorovaikutuksen tutkimisen samassa maailmankatsomuksessa. Jako
elaméantapajoogeihin  ja  joogaharrastajiin  tai  harjoittaviin  katolisiin  ja
tapakulttuurikatolisiin on tietenkin jossain mé&é&rin karkea ja teenndinen. Jako toimii
tutkimusaihetta rajaavana elementtind lahinnd sen valinnan vilitykselld, jonka

informantit kertovat tehneensa eldmassaan katolilaisuuden ja joogan esimerkkien kautta.

Kaksivuotiset ~ hathajooga  -opinnot  tarjosivat minulle  kontaktin  omiin
opiskelijatovereihini ja opettajiini'®, joista opiskelun paatyttya tuli informanttejani.
Kymmenesta informantista seitsemén on kytkoksissa tahan yksityiseen ja katolilaiseen
yliopistoon, jossa he joko opiskelevat (Maria, Ana, Teresa ja Mariana) tai antavat
tunteja (Diego, Pablo ja Manuel). Katolilaisuuden ja joogan sekoittuminen jo yliopiston
ideologisen taustan kautta sai minut kiinnostumaan niiden valisesta suhteesta. Opetus on
kokonaisvaltaista; kaksivuotisen oppikokonaisuuden aikana opiskellaan joogan ja Intian
filosofiaa, uskontoa, klassista kirjallisuutta, fyysistd ja meditatiivista harjoitusta ja
ihmisen anatomiaa. Katolinen tausta tuntuisi nékyvén ennen kaikkea teologian ja
lansimaisen filosofian oppimateriaaleista, jotka téhtdavat I6ytdmaan idéan ja lannen

filosofioiden vélisen kohtauspisteen.

2.2. Tutkimusaineisto

Osaltaan tutkielmani pohjaa informanteille 1.4.-29.7.2008 tehtyihin nauhoitettuihin ja
kokonaan litteroituihin teemahaastatteluihin (yht. 12 h 41 min.). Puolet (5)

8 Yliopisto-opettajieni (Pablo, Diego ja Manuel) lisaksi Liliana toimi yliopiston ulkopuolisena
joogaohjaajanani l&hes kahden vuoden ajan. Kévin hanen tunneillaan kaksi kertaa viikossa tdydentamassa
yliopiston tarjoamaa joogaharjoitusta. Kyseessd oli ns. tdsmdopetus, sill& keskityimme kolmen hengen
pienryhméssé yliopiston opintoskeemoihin. Olimme kaikki opiskelijatovereita yliopistolta. Yksi
ryhmalaisista oli myds informanttinani toimiva Maria (H3).
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haastatteluista toteutin informanttien kotona, jotta ilmapiiri olisi rauhallinen ja luonteva,
mutta osan myos kahvilassa (2), kotonani (2) ja haastateltavan omalla joogakeskuksella
(1). Haastatteluaineiston tulen arkistoimaan Keski-Suomen  Muistiarkistoon.
Haastattelujen liséksi aineistoni pohjaa kahden ja puolen vuoden osallistumiseen
kentalld. Haluan t&hdent&d, ettd en puhu tieteellisestd observaatiosta, sill&
tutkimusaiheeni selkeytyi vasta opintojen loppusuoralla. Samaisesta syysta minulla ei
ole kaytettavissani kenttapaivékirjaa. Monien informanttieni ollessa joko professoreitani
tai luokkatovereitani olen kuitenkin pééssyt tarkastelemaan heidén toimintaansa joogan
ja katolilaisuuden maailmassa yhtend heistd. Tarvittava etdisyys aiheeseen on pysynyt
erityisesti katolilaisen aspektin ansiosta, silld joogan ja katolilaisuuden suhde on
itselleni aivan uusi ja kiehtova 16ytd. Kasittelen aiheeseen liittyvid ongelmia luvussa
2.4.

Haastattelut on numeroitu yhdestd kymmeneen (H1- H10), jotta viittaaminen tekstissa
olisi selkedampad. Lukemisen helpottamiseksi ja informanttien yksil6llisten
elaméntarinoiden sdilyttdmiseksi késittelen haastateltavia nimilld, jotka on muutettu
heidan yksityisyytensd suojelemiseksi. Lukijalle ollee helpompi hahmottaa informantin
kertomuksen kulku tyon alusta loppuun, kun kyseistd henkil6a kéasitelldéan koodin sijaan
nimelld. Aineiston kaésittelyd keventadkseni ryhmittelin informanttien vastaukset
teemoittain ja ka&ansin ne espanjasta suomeksi. Tamad mahdollisti haastateltavien
nakemysten vertailun kertasilméyksellg, silla tunnin ja puolentoistatunnin haastattelujen
monikymmensivuiset litteraatiot olivat vaikeasti kasiteltdvissa. Né&iden tiivistelmien

avulla palasin tarvittaessa etsiméaén yksityiskohtia alkuperaisista litteraatioista.

Lukemista helpottaakseni olen kaantanyt haastattelulainaukset suomeksi ja liittanyt
alkuperaisen espanjankielisen sitaatin  alaviitteisiin. Talla halusin  varmistaa
informanttien yksilollisen &aénen sdilymisen, mutta myos k&anndsten tarkistamisen
tarpeen vaatiessa. Lainausten jalkeen sulkeissa on ldhdehaastattelun koodi. Tekstissa
olen informanttien k&yttdmien, vaikeasti kaannettdvien késitteiden kohdalla lisannyt
alkuperdisen espanjankielisen sanan sulkeisiin, jotta sen merkitys ei supistuisi ja
vadristyisi. Kun informantit ovat kéyttdneet sanskritinkielisid sanoja, myods ne ovat

alkuperéisasussaan selityksen kanssa.
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Kehoantropologian suosituksen mukaan tutkielmani aineistona toimii myds oma
kehollinen kokemukseni jooganharjoittajana. Tunnen joogan muuttaneen minua: uusi
tapa liikkua ja olla liikkumatta'® yhdistettyna joogadiskurssin tuomaan tulkinnalliseen
kehykseen on avannut uusia itsen kokemisen ulottuvuuksia, joilla on koko eldmaén
ulottuvat vaikutuksensa. Késittelen tutkijan informantin roolia lisdd seuraavassa

alaluvussa.

2.3. Aineiston lukutapa

Késittelen aineistoani sekd symboli- ettd kehoantropologian nakdkulmista. Ensinnékin
kuuntelen, miten informantit puhuvat eldmastddn, tulkitsevat tapahtumia ja
ihmissuhteitaan ja miten joogan ja katolilaisuuden aspektit ndkyvat tuossa puheessa.
Symboliselta kannalta tulkitsen aineistoa kertomuksina, joiden totuudellisuutta
olennaisempaa on niiden nakeminen osana yksilon merkitysten verkostoa®.
Tarkastelen, kytkeytyvatké joogan ja Kkatolilaisuuden merkitykset toisiinsa
informanttien  el&mantulkinnoissa ja  milla  tavoilla  informantit  pyrkivat
merkityksellistimadn maailmaansa. Yksi konkreettinen metodini on tulkinnan
kohdistaminen haastatteluissa useasti toistuviin teemoihin. Kehoantropologiselta
kannalta kuuntelen, miten informantit puhuvat kehollisuudestaan, millaisia merkityksia
he sille antavat ja milléd tavalla tdima “kehopuhe” kytkeytyy laajempaan sosiaaliseen ja
kosmologiseen kenttddn. Na&itd aspekteja peilaan myods omaan keholliseen
kokemukseeni sekda hatha- ettd astanga vinyasa -joogan enemman tai vahemman

sédanndllisend harjoittajana aina vuodesta 2003.

Tutkimuksen kiintopiste on erityisesti “henkisyyden” ja kehollisuuden vélisessd
suhteessa. Tarkastelen informanttien yksilollisia ponnistuksia oman eldmén
merkityksellistamiseksi tietyn kulttuurin sisélld. Inhimillisen kokemuksen maailma on

psykofyysinen tulkinta, joka annetaan kehon kautta koetulle maailmalle. Keho on aina

19 patanjalin joogasutrien (I1: 46) mukaan oikea jooga-asento eli asana on rentoutunut/mukava (stiram) ja
vakaa (sukham). Joogaharjoituksessa pyritddn siis rentoon liikkumattomuuteen, jossa vain asennolle
valttdmattomat lihakset ovat jannittyneet tarvittavalla voimakkuudella. Rentoutuminen takaa hengityksen
vapaan kulun. Liikkumattomuus yhdistyy myds mielen toimintaan, jonka on tarkoitus kohdistua itse
harjoitukseen ja hengitykseen. Suomeksi on saatavilla mm. Suomen Joogaliitto ry:n julkaisema ja Arvo
Tavin tulkitsema kirja Patanjalin joogasutra (2004).

% Geertz pitad ensisijaisena selvittad tekojen merkitys niiden suorittajille ja vasta sitten laajentaa
nakokenttdd yhteison ja sosiaalisen eldmén tasolle (Geertz 2005 [1973]: 37).
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ehdollistunut reagoimaan tietyssa kontekstissa (Bell 1992: 100), ja yksilon kehollinen
ilmaisukyky juontaa h&nen historiallisesta ja eettisestd kontekstistaan (Blacking 1977:
4). Siksi pyrin ottamaan huomioon sekd informanttien pohdinnan joogan ja
katolilaisuuden tarjoamista kokemuksen tasoista?!, Kohnin mainitsema ’kehopuhe®*”

mukaan lukien, etta tarkastelemaan joogaa myds oman kehollisen kokemukseni valossa.

Oma joogan harjoittamiseni vaikutti tietenkin jo tutkimusaiheen valintaan ja
muotoutumiseen. Joogasalin  ulkopuolelle vaikutuksensa yltavat kokemukset
rauhoittumisesta, sisdan pdin katsomisesta, hiljaisen liikkeen nautinnollisuudesta ja
symboliikasta kannustivat minut emic-painotteiseen tutkimukseen. Halusin ymmartaa,
miten kehollinen harjoitus muokkaa asenteita, elamankatsomusta ja merkityksid, jopa
identiteettid, silld itse koin joogan vaikutusten yltavan joogatuntien ulkopuolelle, aina
sosiaaliseen suhteisiin ja ké&sityksiin sekd itsesta ettd maailmasta. Tanssiterapeutti ja
tutkija Maarit Ylonen (2004: 33, 39) puhuu tutkijan ja tutkitun roolien dialogisuudesta,
jossa tutkijamind ja kokijamind vuorottelevat. Tanssiantropologi Maria Koutsouban
(1999) mukaan tutkijan samanaikainen rooli oman tutkimuksensa informanttina voi
toimia sekd metodologisena tytkaluna kentélla ettd antaa uusia nakokulmia tekstiin
(Koutsouba 1999: 193). Tutkielmassani informantin roolini tulee esille erityisesti oman
kehollisen kokemukseni valaisemana ymmarryksend jooganharjoittamisesta ja sen
merkityksestd: olettamatta kokemuksen olevan sama kaikille, uskon ”sisdltd péin”
tulevan tiedon syventévén aiheen ymmartdmistd, dialogia tutkittavien kanssa ja lopulta
itse tulosten kasittelya.

2.4. Lahdekriittinen nakokulma

Kaiken kulttuuriantropologisen tutkimuksen tapaan lahestymiseni on etnografinen, silla

tutkimusaineiston keruu on tapahtunut paikallisen kulttuurin parissa tutkittavien omalla

2! sosiologi Pierre Bourdieun (1977) mukaan rituaalin luonnollinen logiikka on kehollistunut (embodied)
fyysisiin liikkeisiin ja siksi kiinnittynyt tietoisuutta ja artikulaatiota syvemmalle tasolle. Rituaalisen
logiikan periaatteita on vaikea tuoda esiin, silld ne ovat vain harvoin itse tarkastelun kohteena. (Bourdieu
1977:79.)

22 Kohnille (2003) ei-verbaalisen performanssin tutkiminen on osallistuvaa havainnointia, jossa tutkijan
tulee sekd puhua ettd kuunnella “kehopuhetta” (bodylanguage); tutkijan oma kehotuntemus on osa
prosessia, joka auttaa ymmaéartdmadn harjoittajia, joille aktiviteetin nyanssi ja merkitys on térkein.
Kuunteleminen pitdd sisallddn kehollisten aktiviteettien liséksi diskurssin tekniikan rakentamasta
sosiaalisesta maailmasta. (Kohn 2003: 142.)
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kielelld. Haastattelujen tekohetkelld takanani oli kaksi vuotta eloa Buenos Airesissa,
jakaen joidenkin informanttien®® kanssa samat kaksivuotiset joogaopinnot osallistuen
kaikkeen — valitunteihin, luentoihin, joogaharjoituksiin, tentteihin ja niihin
valmistautumiseen — yhtend heistd, tai yhtend meistd, meista joogaopiskelijoista. Koin
olevani niin sisalld tuossa joogan maailmassa, ettd sen tutkiminen tuntui vieraalta ja
jopa loukkaavalta ajatukselta. Tuntui kuin joogan pyha kenttd saastuisi tieteellisen

nakodkulman alla.

Yksi etnografisen tutkimuksen haasteista on juuri liiallisen samastumisen ja liiallisen
toiseuden valisen tasapainon loytdminen. Oma ryhménjésenyyteni, osallistuva
havainnointini, perustui yksien informanttien kanssa joogaopintojen jakamiseen, toisten
kanssa yleisemmin jooganharjoittamiseen, mutta etéisyys informantteihin tuli tutkijan,
ei-katolilaisen ja ulkomaalaisen roolien kautta, joista ensimmainen vahvistui opintojen
jalkeen, ottaessani konkreettista ja tunteellista etdisyyttd sekd omaksuessani uudelleen
tieteellisen lahestymistapani. Tutkijan roolini tuli muille ilmi vasta yhteisten opintojen
loputtua, kun etsin haastateltavia, mutta silloin tarvittava luottamus heihin oli jo
syntynyt. He nakivat minut edelleen yhtend meistd, vaikka nyt eri roolissa. MyoGs
itselleni tuntemattomat informantit puhuivat vélittomasti kokemuksistaan, ehkd oma
jooganharjoittamiseni poisti tutkija-tutkittava -jakoa ja kysymys oli ennemminkin
dialogista, jossa vaihdettiin ajatuksia yhteisistd asioista. Tutkimusaihe sinallaan toi
tarvittavan etdisyyden aiheeseen, silld& katolilaisuuden ja joogan yhdistyminen
informanttien eldmassa oli itselleni taysin vieras ilmid. Se tosiseikka, ettemme jakaneet
samaa katolilaista uskoa, ei nayttaytynyt ongelmallisena, silld uskontojen valinen
arvostus tuntuisi olevan sekd antropologeja ettd tutkielman informantteja yhdistava

tekija.

Ulkomaalaisen roolin olen kokenut tutkimuksen yhteydessa jopa hyodylliseksi, silla
oman kielen ja kulttuurin parissa tulee nojattua liian helposti oletettuihin tulkintoihin
toisten kayttamistd kuvauksista. Haastattelutilanteissa olen pyytanyt informanteilta
tarkempaa luonnehdintaa esille nousseista, itselleni vieraista katolilaisuuden aspekteista
ja Kkielellisista ilmaisuista. Kaéntdessani haastatteluja olen joissakin tapauksissa

merkinnyt alkuperéisen espanjankielisen sanan sulkeisiin, jattden mahdollisuuden

2 Informanteista luokkatovereitani olivat Maria (H3), Teresa (H7) ja Mariana (H9), opettajiani Diego
(H2), Pablo (H4) ja Manuel (H8).
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tarkistamiseen ja vélttadkseni sanan merkityksen supistumista. Samasta syystd olen
pyrkinyt téydentdmadn tekstin sisélla suomeksi kadnnettyja haastattelulainauksia
alkuperdisilla sitaateilla (ks. luku 2.2.). Kielen ongelmaa olen pyrkinyt minimalisoimaan
my0s keskustelemalla aiheista laajasanaisesti, jotta mink&an teeman tulkinta ei jaisi
pelkastdan yhden kysymyksen tai yhden késitteen varaan. Kielen ongelma on kuitenkin
laajempi: informanttien kokemukset ovat sinansd jo kielellisia tulkintoja itse
elamyksestd, ja niin tutkimuksesta tulee toisen asteen tulkintaa. Tutkijalla ei ole paasya
itse kokemukseen, ja hdnen tutkimustuloksensa eivat voi saavuttaa objektiivista totuutta
vaan ovat aina sidoksissa omaan subjektiiviseen asemaan tietyn kulttuurin, sen kielen ja
arvojen kannattajana. Sanotaankin, ettei etnografinen kuvaus ole vastaavuus- vaan
edustussuhde. Antropologinen tutkimus on tulkintaa, jossa punnitaan toisaalta

erilaisuutta ja toisaalta samanlaisuutta; tdma tulkinta myos oikeuttaa tutkimuksen.

Oman itsen idealisoinnilla katolilaisuuden ja joogan oppien mukaiseksi voi tietenkin
olla vaikutusta siihen, miten itsestd haastatteluissa puhutaan. Myds haluttomuus
kasitella tiettyja asioita henkilokohtaisella tasolla, tassa lahinnd henkistd ja mystista
kokemusta, on saattanut vaikuttaa tuloksiin. Kokemukseni mukaan haastateltavat voi
jakaa niihin, jotka puhuvat ndista elamyksistddn mielelld&n ja toisiin, jotka valttavat
aihetta. Ainakin kaksi ihmista kieltaytyi haastattelusta, mikd voi kertoa aiheen
henkilokohtaisuudesta, joskin takana saattaa olla myds puhdas haluttomuus kayttaa
omaa vapaa-aikaa. Opettaja—oppilas -positio vaikutti ehk& professoreideni haluna auttaa
oppilasta hdnen tieteellisissé aikeissaan. Nainen—mies -suhteen en kokenut vaikuttavan
haastatteluihin, vaikka yleisesti havainnoinkin naisten puhuvan kokemuksistaan
tunteellisemmin ja henkilékohtaisemmin. Sitd en osaa sanoa, olisivatko miesinformantit
avautuneet helpommin miestutkijalle. Sanoisin pikemminkin persoonallisten erojen,
opintojen, identifikaation, tiettyjen valintojen pohtimiseen kédytetyn ajan ja
omistautumisen vaikuttavan siihen, miten omasta eldmastd puhutaan. Sosiaaliselta
taustaltaan informanttien voi sanoa kuuluvan keskiluokkaan, vaikka osan myds
ylaluokkaan, jolle on tyypillistda harras katolilaisuus. Jo opiskelu yksityisessa
yliopistossa®  kertoo  taloudellisesta  mahdollisuudesta maksaa  yliopiston

kuukausimaksu.

% Kanssani samassa Yyksityisessa, Kkatolilaisessa yliopistossa opiskelivat Maria (H3), Teresa (H7),

Mariana (H9) ja Ana (H5), joista kolme ensimmaéistd olivat samalla luokalla kanssani. Aikanaan
samaisessa yliopistossa ovat opiskelleet myds Diego (H2), Liliana (H6) ja Manuel (H8).
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Joogaavien ihmisten ryhmittely elamantapajoogaajiin ja joogaharrastajiin tai katolisten
jakaminen tapakulttuurikatolisiin ja eldméntapakatolisiin on titenkin jossain méaérin
karkea ja teenndinen. Tutkimuksessani tdmé jako toimii tutkimusaihetta rajaavana
elementtind informanttien kertoman valinnan valityksell&; valinnan, jonka informantit
kokevat tehneensd katolilaisuuden ja joogan Kkautta. Koetin siis |0ytéa
identifikoitumisen henkil6kohtaisen asteen, en pelkéstdén sosiaalista luokitusta. Liséksi
osa haastateltavista tuntuisi identifioituvan enemman joogaan ja 0sa enemman

katolilaisuuteen, vaikka molemmat yhdistyvatkin omassa elaméassa.

Aineistollisen otoksen rajallisuuden vuoksi tuloksia ei tulisi liikaa yleistdd. Kyseessa on
pikemminkin tapaustutkimus, jonka pyrkimyksend ei ole I0ytdd universaalia totuutta
vaan tarkastella kymmenen informantin tapoja merkityksellistad elamaansé — sindnsi jo
yleisinhimillinen piirre, jonka yksityiskohdat vaihtelevat yhteisosta ja yksilosté toiseen.
Kokonaisuudessaan naiden kymmenen ihmisen tavat tulkita ja uudelleentulkita
elaméansd voinevat lisatd pisaran uutta tietoa siihen eri metodien mereen, jota

globalisoituvan maailman ihmiset kayttavat ldhestydkseen “mielekésti elamaa”.
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3. KATOLILAISUUDEN TIE

3.1. Emamaasta koloniaan: kuinka katolilaisuus saapui Latinalaiseen Amerikkaan

Alunperin espanjalainen mutta sittemmin myo6s perulainen teologi ja sosiaaliantropologi
Manuel Marzal (2002) toteaa latinalaisamerikkalaista — uskontoantropologiaa
kasittelevassa teoksessaan maanosan Kkatolilaisuutta voitavan ymmartdd ainoastaan
tutustumalla historiaan. Puoli vuosituhatta kestanyt Latinalaisen Amerikan evankelisointi
alkoi osaltaan Portugalin ja Espanjan kuninkaiden yrityksesta saada kirkko toimiensa
taakse pyhittdmaan siirtomaavaltaukset. Paavit tukivat Etela-Amerikan valtausta ja
mantere jaettiin Espanjan ja Portugalin kesken vuoden 1494 Tordesillan sopimuksessa.
Kuninkaallisen  jarjestelman (esp. Patronato regio) takaama rahoitus ja
siirtomaahallituksen lahettdamé&t l&hetyssaarnaajat tekivat k&annytystyodstd helpompaa,
mutta esteitdk&an ei puuttunut; intiaanien kuva evankeliumin sanaa levittavisté
valkoihoisista yhdistyi luonnollisesti siirtomaavaltion riistopolitiikkaa harjoittaviin
virkamiehiin. Lisaksi paavin edustuksen puuttuminen ja kirkonmiesten riippuvuus
emamaan kuninkaallisesta vallasta rajoittivat kirkon toimintavapautta. (Marzal 2002:
265-266.)

Kirkkoinstituutio vakiintui siirtomaissa nopeasti. Vuonna 1511 perustettiin Julio I
toimesta Latinalaisen Amerikan ensimmadiset arkkihiippakunnat Santo Domingo,
Concepcion ja San Juan de Puerto Rico. Hallinnollisesti ne kuuluivat Sevillan
hiippakuntaan, ja aina vuoteen 1546 Latinalaisen Amerikan kirkko oli riippuvainen
Euroopasta. (Patifio Franco 2002: 14.) Argentiinan alueella ensimmaéinen oli vuonna
1570 perustettu Tucumanin hiippakunta, mutta Paavi Pablo V toimesta vuonna 1920
luotiin Pyhan kolmiyhteyden hiippakunta (Didcesis de la Santisima Trinidad), johon
aikaisemmat Tucumanin, Buenos Airesin ja Santiagon hiippakunnat liittyivat. (Salvia
2003 [online]: 3-4.)

Emamaiden katolilaisuus koetettiin ”istuttaa” Latinalaisen Amerikan siirtomaihin, mutta
kulttuurien véliselle vuorovaikutukselle tyypillisesti tuloksena oli oma erityislaatuinen
katolilaisuuden muoto. L&hetyssaarnaajat koettivat sopeuttaa kristinuskon opit
alkuperéiskulttuuriin ja alkuperaisvéestt puolestaan pyrki sailyttdmééan uskomuksensa tai

taivuttamaan katolilaisuuden opit osaksi uskomusjérjestelméénsd. Aikansa hengen
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mukaan l&hetyssaarnaajat nakivat alkuperéiskansojen uskomukset pakanallisina ja
paholaismaisina, vaikka monet jesuiitat vastustivatkin vékivaltaista “tabula rasa” -
kaannytystd, jonka periaatteena oli alkuperdisten temppelien ja palvontaesineiden
taydellinen tuhoaminen. Jesuiittateologi José Acosta, yksi Andien alueen k&annytystyon
tarkeimmistd hahmoista, ndki katolilaisuuden ja intiaaniuskomusten samankaltaisuuden
”paholaisen parodiana”, todellisen uskon halpana kopiona. Samaan aikaan hén havaitsi
yhtéldisten piirteiden — uskon toiseen eldmaén, syntien suullisen tunnustamisen ja
pyhitettyjen neitsyiden olemassaolon — my6s helpottavan intiaanien kaantymista
katolilaiseen uskoon. Acosta vastusti “uskonnolle ja oikeudenmukaisuudelle”

vaarattomien tapojen havittamista. (Marzal 2002: 268-9.)

Léhetyssaarnaajien asema “ainoan oikean uskonnon” sanansaattajina ei estanyt taysin
uskontojen valisen dialogin syntymistd, vaan véhitellen myods katolilainen kultti sai
vaikutteita alkuperdiskulttuurista. Intiaanikulttuurista omaksuttiin juhlien muotoja,
uskomuksellisia sisaltdja (mm. jumalan nimityksié alkuperaiskielilld) ja ajan my6té jopa
kristityille mielekkaiksi osoittautuvia andiriittejd. Kaiken huipennukseksi jesuiitat
Valera, Garcilaso ja Calancha esittivdt hypoteesin Latinalaisen Amerikan
alkuperaiskristillisyydesta, jonka mukaan katolilainen usko ei olisi saapunut maanosaan
valloittajien myo6ta, vaan olisi piilenyt intiaaniuskomuksissa jo apostolien ajoista lahtien.
Valera perustelee nakemystdan uskomusten yhtélaisyyksilla: usko nakymattomaan ja
kaikkivoipaan Jumalaan, paholaiseen ja kuolleiden ylésnousemiseen. (Marzal 2002: 270-
271)

1800-luvun latinalaisamerikkalainen itsendistymisaalto horjutti kirkkoinstituutiota, jonka
kuninkaallinen tuki oli sitonut tiiviisti siirtomaahallintoon. Papiston maara vaheni
huomattavasti sodan, paluumuuton sekd virasta eroamisen myotd, ja uskonnollinen
vakaumus laimeni hallituksen vainon, temppeleiden ja pappisseminaarien tuhoamisen
seka rahallisen puutteen tuloksena. Euroopan kaupungeissa valistusajan aatteet ja uusien
tasavaltojen protestanttinen ideologia laimensivat kristinuskon merkitystd. Latinalaiseen
Amerikkaan liberalismi ei saapunut samalla voimalla, mutta vaikutti osaltaan
institutionaalisen uskonnon taantumiseen ja polulaariuskon ja kirkon valisen eron
voimistumiseen. Populaarikulttuuriin ja arkieldmaan kietoutunut kansanusko séilyi
kuitenkin voimakkaana. Vuonna 1899 Roomassa jarjestetty Latinalaisen Amerikan

tdydentava kirkolliskokous heijasti puolustuslinjalla olevaa kirkkoa, joka taisteli
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. . . . «,..25
modernismin  ajan  “virheitd™™”

vastaan, mutta  halusi  puhdistaa myds
latinalaisamerikkalaisen kansanuskon epakristillisia piirteitd liiallisesta juhlimisesta

kuvien ja patsaiden taikauskoiseen palvomiseen. (Marzal 2002: 271-273.)

1930- luvun kristinuskoa kuvaa uudenlainen humanistinen suuntaus, joka halusi tehda
eron valtiovaltaan kiinnittyneeseen “vanhaan” kristillisyyteen. Suuntaukselle oli
tyypillistd erilaisten instituutioiden perustaminen aina Kkatolisista peruskouluista
yliopistoihin, poliittisiin puolueisiin, ammattiyhdistyksiin ja tyolaisille sekda maalaisille
tarkoitettuihin koulutuskeskuksiin. Euroopasta ja Yhdysvalloista alkoi saapua pappeja
tukemaan Latinalaisen Amerikan paikallista kirkkoa ja papistoa. Myos paikallinen eliitti
alkoi sitoutua tiukemmin maanosan sosiaalispoliittiseen kehitykseen. Vatikaanin toisen
kirkolliskokouksen menestyksen my&td Mendellissa jarjestettiin vuonna 1968 toinen
Latinalaisen Amerikan taydentavé kirkolliskokous, joka Marzalin mukaan heijasti uutta,
avointa ja optimistista kirkkoa pyrkimyksissdan arvostaa latinalaisamerikkalaisten
maiden “vanhaa kristinuskoa” ja populaariuskoa. Uusi ajatus todellisen kdannytystyon
perustumisesta vapauteen kyseenalaisti koko maanosan evankelisoinnin tuloksen. Uusi
kristillinen suuntaus painotti uskon pohjautumista vapaaseen tahtoon seka huolelliseen ja
pitk&aikaiseen koulutukseen, joka mahdollistaisi kristillisen yhteison kanssa jaettavan,
henkildkohtaisen ja aikuisen uskon. (Marzal 2002: 274-5.)

Marzalin (2002) mukaan Latinalaisen Amerikan puolivuosituhantisen k&annytystyon
tuloksena oli kirkkoinstituution varhainen vakiintuminen, joka uskontohistoriallisen
merkityksensa lisdksi tarjosi toisenlaisen seka eettis-uskonnollisen etté poliittisen voiman
tasapainottamaan siirtomaavallan mahtia. Evankelisoinnin vaikutuksesta alkunsa sai
my0s maanosalle tyypillinen, voimakas ja arkielamaan kietoutunut populaariusko.
(Marzal 2002: 271.)

% Kirkolliskokous mainitsee “vuosisadan virheksi” ateismin, materialismin, panteismin, rationalismin,
naturalismin, positivismin, liberalismin, valinpitdméattdémyyden, protestanttisuuden, kommunismin,
sosialismin, nihilismin, anarkismin ja amerikanismin (Marzal 2002: 273).
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3.2. Katolilainen populaariusko

Laura Starkin (1996) mukaan termina populaariuskonto viittaa ihmisten keskuudessa
harjoitettaviin kristinuskon muotoihin, jotka ovat dialogissa kirkon kanssa. Vaikka
uskonnollisten virkamiesten keskuudessa kansanusko nahddén usein tietdmattomyytena
tai kirkon oppien vadrinymmartdmisena (Stark 1996: 144), ei populaarinen
uskonnollisuus ole kirkon ulkopuolinen tai sitd vastustava ilmid, vaan se syntyy

neuvottelun ja konfliktien vélisessa tilassa ja vaikutteenvaihdossa (Martin 2007: 73-77).

Kuusikymmentéluvun Medellinin kirkolliskokouksen myota katolilainen hierarkia alkoi
”16ytdd” Latinalaisen Amerikan populaariuskon, joka tuli keskustelun aiheeksi myds
sosiaalitieteissa. Kasitteeltd puuttui tarkka madritelma: mielipiteet jakautuivat
populaariuskon nékemiseen todellisen wuskon ilmaisuna ja maanosan perinteen
tarkeimpand ansiona tai vanhojen synkretismien ja modernien vieraantumisten
sekamelskana. (Marzal 2002: 315-16.) Brasilialainen antropologi Rubem César
Fernandes (1984) kritisoi termin laajuutta, joka ei ota huomioon paikallisia ja
uskonnollisperinteisid eroja. Kisitettd kdytetddn eri yhteyksissd, “populaarin” viitatessa
joskus enemmistoon, kansaan tai epadmaaréisesti kaikkeen kirkollishierarkiasta erilliseen.
Kyseessa on ihmisille itselleen vieras késite, joka pitda sisalladn joko syyttavan tai
ihailevan asenteen. (Fernandes 1984: 239-242.) Kuten kulttuuriantropologi Johannes
Fabian (1998) toteaa, populaarista puhuminen edellyttdd aina kirkon ja kansan valista
vastakkainasettelua ja johtaa dualistisiin tulkintoihin, joissa vallankayt6lla on olennainen
asema. Ero tehdéddn silloin “virallisen™ katolisen eliitin ja sille alisteisen pakanallisia

muotoja harjoittavan kansan vilille. (Fabian 1998: 34.)

Eloisa Martinin (2007: 64) mukaan argentiinalainen tutkimuskirjallisuus on kéynyt lapi
erilaisia populaariuskon tulkintatapoja. 1960-luvulla katolilaiselle kirkolle tehtyja
sosiouskonnollisia tutkimuksia luonnehtii katoliskeskeinen tulkinta, joka erotteli kirkon
dogmit ja niistd vieraantuneet populaariuskon harjoittajat, joiden hyddyn tavoitteluun
perustuvia taikauskoisia ja folkloristisia rituaaleja tuli puhdistaa. Populaariusko on nahty

myds  funktionaalisena  vastauksena®®  koyhan  véestdluokan  taloudellisiin,

% Funktionaalista nakemystd on perusteltu mm. yhdeksankymmentaluvun uusien pyhimysten
kanonisoinnin aallolla, joka ndenndisesti olisi saanut alkunsa Argentiinassa kasvavasta talouslamasta.
Martinin mukaan vuoden 2001 lopussa rajahtanyt talouskriisi kuitenkin osoittaa, ettei pyhimysten
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koulutuksellisiin ja henkisiin puutteisiin, joita valtion ja kirkon vaikutusvalta ei ole
yltanyt korjaamaan. Tamén tulkinnan mukaan populaaripyhimykset, pyhiinvaellukset,
parantajat ja uudet uskonnolliset liikehdinnat syntyvét helpottamaan riistoa, ahdistusta ja
epatoivoa (mm. Mallimaci 2001: 29). Populaariuskoa on vaitetty jopa kirkon, valtion ja
kapitalismin vallan vastaiseksi kritiikiksi ja kapinaksi. (Martin 2007: 65-73.)
Populaariuskon funktionaalista tulkintaa on kritisoitu sen taipumuksesta ndéhda uskon ja
tarpeen kulkevan kési kédessé (Seman 2001: 56-57).

Martinin (2007: 73) mukaan populaariuskoa on kasitelty myos “toisena logiikkana”,
sosiologi Cristian Parkerin (1993a: 192) kuvailemana vaihtoehtona valistuksen ajan
rationaalisuuden jarkeistamaélle uskolle. Toisenlainen logiikka ei viittaa epéloogisuuteen,
epérationaalisuuteen tai primitiiviseen jarkeen, vaan logiikan kohdistamiseen erilaiseen,
symbolisempaan, empiirisempadn ja dialektisempaan jarjestelmadn. Tallaisissa
tulkinnoissa kaikki uskonnollisuus n&hdaan pyhanad ja eri nakemysten integraatio
mahdollisena®’. Vaikka populaariuskon nikeminen “toisena logiikkana” onkin auttanut
irrottamaan  kasitteen dualistisista dominoitu—dominoija, kansa—kirkko®® tai pyha—
profaani -vastakkainasetteluista, taytyy Martinin mukaan valttdd myods uskonnollisen
kokemuksen liiallista yndenmukaistamista. (Martin 2007: 73-77.)

Stark (1996) suosittelee virallisen ja populaarin uskonnon vertailun sijaan huomion

keskittamista niiden kasitykseen pyhasta?® (1996: 155). Pyh4 toimii yhteisolle tarkeana

palvonnassa sindnsd tapahtunut muutosta tai kasvua, ainoastaan niille osoitettujen pyyntdjen laatu
muuttui. (Martin 2007: 71.)

" Esimerkiksi Seménin (mm. 2001) nakemys kansanuskon populaarikosmologiasta luovana ja
positiivisena maailmankuvana, joka ei tee eroa pyhan ja profaanin vélille. Kaikki on pyhaa; taivas, luonto
ja ihmiset muodostavat yhden ja ainoan yhteyden. Pyhd ndhdaan jokapéivéisten ongelmien alkuperéna ja
ratkaisuna, ja apua pyydetédan pyhimyksiltd, joiden tekemat ihmeet eivét ole niinkaan erityislaatuisia kuin
tarpeellisia, osa maailman ”luonnollista” jarjestystd. Kristillinen erottelu jumalaan taydellisend hyvyytena
ja pahuuteen hénen l&sndolonsa puutteena ei ole esilla populaarikosmologisessa ndkemyksessd, jossa
pyh& on moniarvoinen: pyhimykset eivét ole ainoastaan taydellisen hyvyyden esimerkkejd, vaan saattavat
my0s suuttua tai toimia palvojiaan vastaan. (Martin 2007: 74-75.)

8 Kirkko vs. kansa —dikotomiasta irrottautuminen ei tarkoita menetetyn yhteyden takaisinsaavuttamista,
silla monien yksildiden kokemuksissa eroa ei ole koskaan ollutkaan (Martin 2007: 73-74).

2 My6s Martin nakee populaariuskokeskustelun ongelmallisuuden juontavan uskonnon maaritelman
puutteista ja katsoo suotuisammaksi keskittyd pyhdn kéasitteeseen. Uskonnosta poiketen termi ei ole
ottanut vaikutteita modernista sekularisaatioparadigmasta, eika sitd yhdistetd absoluuttiseen hyvédén tai
tiettyjen eettisten normien noudattamiseen. Pyh&std puhuessa ei tarvitse mydsk&an tukeutua
adjektiiveihin, joilla enemmistdstd poikkeavia harjoituksia nimitetddn, kuten tehdd&n esimerkiksi
populaarisen uskonnon tapauksessa. Argentiinalaisen “kansan” parissa pyhd, vaikka ihmiset itse eivét
nimittaisik&an sitd talld nimelld, nayttdisi kommunikoivan paljon joustavammin profaanin todellisuuden
kanssa kuin mitd ensimmaisen ja toisen ryhman tutkijat sekd klassiset uskontomaaritelmat ovat antaneet
ymmartaa. (Martin
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kulttuurisen luokittelun vélineend, ja siksi sen kontrollista on kiistelty (Stark 2002: 30-
31). Kirkko pyrkii monopolisoimaan pyhad maéarittelemalld, rajoittamalla ja nimedmélla
sen, ja asettamalla institutionaalisia saant6jd, joita seuraamalla taataan yhteys papin
valittamaan pyhdén todellisuuteen. Populaarissa mielessa pyhan voi sanoa olevan
lagjeneva, pluraali ja nimeton, ja ihmisen suhteen siihen l&heinen, persoonallinen ja
suora. Pyha on tarked ja kaytanndllinen elementti kansan jokapéivaisessa eldmassa ja
olennainen myds yhteison identiteetin yllapitdjana. (Stark 1996: 155-156.) Tutkittaessa
uskonnon ilmidtd kokonaisuudessaan on olennaista ottaa huomioon sekd kansa ettéd
kirkko, joiden vélinen suhde on dialoginen. Erot virallisessa ja populaarissa
nakemyksessé voivat osaltaan juontaa juurensa uskonnollisten késitteiden erilaisesta
kognitiivisesta kaésittelystd, mutta my0ds sosiaalisten, poliittisten ja taloudellisten
kokemusten ja tarpeiden myota syntyneista erilaisista kulttuurisideologisista kasityksista.
(Stark 2002: 29-30.)

Abstraktin mietiskelyn sijaan tavallisten ihmisten” kansanusko pyrkii konkreettiseen
ongelmanratkaisuun ja siksi suhde pyhaan on henkil6kohtaisempi, aktiivisempi ja
monimuotoisempi. Henkilokohtaisen pelastumisen sijaan uskosta etsitddn vahvistusta
yhteison suhteisiin ja vastavuoroisuuteen. Kansan parissa harjoitettavissa uskonnollisissa
rituaaleissa oman uskon syventdmistda enemman huolettaa sukulaisten ja ystavien
terveys. (Stark 1996: 146-152, 154; 2002: 31). Seuraavat latinalaisamerikkalaiset
sananlaskut kuvailevat hyvin kansanuskon tdssd ja nyt” -luonnetta: “kaikesta maksetaan
tdssd elamdssda” (en esta vida todo se paga) tai ”Jumala viipyy, mutta ei unohda” (Dios
tarda pero no olvida). Jumalan tahdolla selitetddn eldman onnistumiset ja
epaonnistumiset. L&heistd jumalsuhdetta etsitddn Marzalin (2002) mukaan julkisista
kulteista, kuten paasidisen liturgisista juhlista ja pyhiinvaelluksista, jotka toimivat myds
yhteis6d vahvistavina tekijoind. Katolisen populaariuskon siirtymériittein voidaan pitaa
kastetta, ensimmaista ehtoollista, haitd ja hautajaisia. Muita riitteja ovat pyhiinvaellukset,
kirkolliset juhlapéivat ja pyhimysten juhlat. (Marzal 2002: 316-319.)

Katolilaista kansanuskoa luonnehtivat usko Jumalaan, Paholaiseen ja pyhimyksiin. Yksi
tyypillisimmisté piirteistd on juuri pyhimyskultti. Espanjankielen sanalla santo (pyhé&)

viitataan Paavin kanonisoimiin Kristittyihin pyhimyksiin, jotka toimivat Kkristillisen

2007: 76-77.)
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kéytoksen malliesimerkkeind ja Jumalan sanansaattajina. Pyhid (santos) ovat myos
pyhimyksia, Kristusta ja Neitsyt Mariaa esittavat kuvat ja patsaat. (Marzal 2002: 316,
320.) Starkin (1996) mukaan konkreettisen ja ulospdinsuuntautuneen kansanuskon tapa
kohdella uskonnollisia esineitd pyhimyksind ja jumalina selittdd visuaalisten
representaatioiden tarkeyden. Konkreettisuus tekee uskonnollisista symboleista yha
paikallisempia, intiimimpia ja jokapaivaisempia. Pyhimykset voivat kansan parissa saada
jumalan aseman, ja niiden kanssa solmitaan vastavuoroisia suhteita uhrilahjojen
valityksella. Lahjoina voivat toimia kynttilat, rukoukset ja lupaukset, joita vastaan
odotetaan suojelusta tai ihmettd. Pyhimyksen uskotaan voivan rangaista lupauksen
laiminly6vaa sairaudella tai onnettomuudella, mutta my6s pyhimysté saatetaan sattia tai
uhata ihmeen viipyessa. (Stark 1996: 146-152, 154.) Monissa Etela-Amerikan maissa
palvotaan pyhimyksid, joita Kirkko ei ole tunnustanut, esimerkiksi Argentiinassa
epéavirallista intiaanipyhimysté la Difunta Correaa. Tyypillisesti katolilainen ihminen on
tietyn pyhimyksen “seuraaja” (devoto), mutta ratkaisuja ongelmiin pyydetddn myos eri

elamén osa-alueisiin erikoistuneilta pyhimyksilta. (Marzal 2002: 320.)

Perua lukuunottamatta eteldamerikkalaisessa katolilaisuudessa Jeesuksella ei ole kovin
keskeistd osaa. Populaariuskon kokemus Jeesuksesta ei perustu ainoastaan Uuden
Testamentin sanomaan vaan myods pyhien Kristusten (Santo Cristo) palvontaan. Santos
Cristos ovat Kristuksen paikallisia representaatioita, yleensa kdyhiad alkuperéisvaeston
jasenid, jotka toimivat etnisia ryhmi& yhdistdvina tekijoind. Pyhille Kristuksille
jarjestetyt pyhiinvaellukset saavat liikkeelle suuria joukkoja intiaanien ja mustien
jalkeldisia. Argentiinassa palvotaan mm. Ihmeen Herraa (el Sefior del Milagro), lhmeen
Ristid (la Cruz del Milagro) ja Mailinin Kristusta (el Cristo de Mailin). Vaikka
katolilaisessa uskon teoriassa Jeesus ja pyhimykset eroavatkin toisistaan ontologisesti,
kaytannon populaaripalvonnassa kaikkia voidaan esittad kuvien ja patsaiden avulla, ja
kaikille voidaan kohdistaa pyynt6jé ja rukouksia. (Marzal 2002: 322-325.)

Jeesuksen sijaan Eteld-Amerikka on Neitsyt Maria -keskeinen. Erityispiirrettd on
selitetty siirtomaa-ajan lahetyssaarnaajien ja siirtomaavirkamiesten tuomalla hartaalla
Marian palvonnalla, mutta myos ditien suurella merkityksella lapsilleen Eteld-Amerikan
kolonisaation aikana. (Marzal 2002: 327.) Ruraalissa Italiassa universaali Neitsyt Maria
”jakaantui” lukuisiksi paikallisiksi Maria-pyhimyksiksi, joiden on sanottu toimivan

kylien yhteisollisen identiteetin yllapitdjiné (Stark 2002: 31-32). Latinalaisen Amerikan
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neitsytmyyteissad yhdistyvéat iberildinen ja alkuperdinen kulttuuriperinne; paikallisten
neitsyiden ilmestymistarinat heijastavat usein tapaa, jolla l&hetystyon sanoma
vastaanotettiin ja tulkittiin. Argentiinan paikallisia neitsyitd ovat mm. Lujanin Neitsyt (la
Virgen de Lujan), Rosarion Neitsyt (la Virgen de Rosario) ja Ihmeen Neitsyt (la Virgen
del Milagro), joiden palvonta on yleistda myds padédkaupunkiseudulla. (Marzal 2002: 326—
329.)

3.3. Viime vuosien uskonnollisia muutoksia Argentiinassa

Kuten luvussa 1.5. todettiin, katolilaisen monopolin paradigma olettaa uskonnollisen
instituution muokanneen ja legitimoineen sekd ihmisen identiteetin ettd hénen
uskomuksensa. Teoria selittdd argentiinalaisen nyky-yhteiskunnan uskonnolliset
muutokset katolilaisen monopolin heikentymisestd juontuvalla “epékatolilaistumisella”
(descatolizacion). (Frigerio 2007: 90-91, 104-105.) Gallup Argentiinan suorittamat
maarélliset World Values Survey -tutkimukset osoittavat suunnan kuitenkin olevan
yhteiskunnan epékatolilaistumisen sijaan sen katolilaistuminen. Tiedot kattavat vuosien
1984 ja 1999 valisen ajanjakson, mutta otokset ovat toistaiseksi jaaneet ilman aiheeseen
erikoistuneiden antropologien ja sosiologien tulkintaa. Frigerio (2007) on tehnyt
taulukoista mm. seuraavanlaisia karkeita havaintoja: uskonnollisiksi itsensa
madrittelemien ihmisten mééra nousee vuoden 1984 62 %:sta prosentista vuoden 1999
80 %:iin. Samoin itseddn ei-uskonnollisiksi kuvailevien maaré laskee 25 %:sta 12 %:iin
ja ateistien 5 %:sta 3 %:iin. (Carballo 2005: 230.) Vastoin sekularisaatioteorian
ennustuksia uskonnon  merkitys nayttaisi siis kasvaneen argentiinalaisessa

yhteiskunnassa.

World Values Surveyn tiedot yllattdvat myos ihmisten uskomuksista kertovilla
tiedoillaan: vuodesta 1984 wvuoteen 1999 Jumalaan uskovien mé&&rd kasvaa
kokonaisuudessaan kahdellatoista prosentilla, yltden huimaan 95 prosenttiin, yhdeksén
prosenttia maailman keskiarvon ylapuolelle. Vuonna 1999 haastatelluista kolmetoista
prosenttia ei ilmoita kuuluvansa mihink&an uskontoon ja 87 prosentista 78 ilmoittaa
kuuluvansa katolilaisen uskon piiriin. T&ssa ei ole tapahtunut suurta muutosta vuosien
mittaan. Vaikka uskonnollinen identifikoituminen nayttéisi pysyneen samana, ovat

uskomukset kokeneet joitakin ennustamattomia muutoksia: katolilaiseen tapaan
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persoonalliseen Jumalaan uskovien maaréd kasvaa 15 %:lla ja samoin laskee new age -
tyyliseen elaménvoimaan tai henkeen uskovien luku. Ainut kyselyssa huomioon otettu
ei-katolilainen uskomus on jalleensyntymd, joka myds saavuttaa suosiota 20 %:sta 40
%:iin. Joogaa, meditaatiota ja vaihtoehtoterapeutteja (parantajat, ennustajat ja Bach-
kukkaterapia) kayttavien luku séilyy pienend, kasvaen 4 %:sta 6 %:iin, mutta kulutus ei
valttaméatta kerro missa maarin naiden apuun uskotaan. Silti esoteeristen harjoitusten
suosio ei nayttaisi kasvaneen. (Carballo 2005: 236, 254, 256, 257.)

Tarked Gallup Argentiinan kyselysta tehtdva huomio on uskonnon merkityksen kasvu
ihmisten arjessa. Silti kanssakéynti uskonnollisten instituutioiden kanssa on pysynyt
viidentoista vuoden aikana miltei samana ja melko matalana: noin 30 %:a ei ilmoita
kayvansa kirkossa koskaan, noin 17 %:a kerran kuukaudessa ja 15 %:a kerran viikossa
(Carballo 2005: 239). Uskomusten muutos ei siis ole tapahtunut yhteydessé
uskonnolliseen instituutioon. Frigerio huomauttaa tulosten vievan meidét jalleen

populaariuskonnon ilmi6n pariin (Frigerio 2007: 109).

Kuva katolilaisesta kirkosta kuitenkin kohentui vuosien 1984 ja 1999 vélisend aikana:
vuonna 1984 22 %:a ja vuonna 1999 36 %:a ilmoittaa luottavansa suuresti kirkkoon.
Erityisesti niiden maara, jotka uskovat kirkon tayttdvan tehokkaasti ihmisen kaikki
henkiset tarpeet, nousee huomattavat 24 %:a, yltden vuonna 1999 63 %:iin, vaikka
lukua voidaan pitdé edelleen melko pienend ottaen huomioon maan katolilaisten suuri
maaré. (Carballo 2005: 241-242.) Frigerion mukaan tdma seikka tukee uskonnollisen
monopolin  vastaisia teorioita: uskonnollisen monopolin ollessa néenndisesti
voimakkaimmillaan vuonna 1984 oli luottamus kirkkoon viela pienempi, alle 40%.
Saannostely ei olisi yltdnyt uskomusten ja uskonnollisten harjoitusten tasolle, vaan
ainoastaan maarannyt niiden sosiaalisen legitimaation. (Frigerio 2007: 110.) Varsin
yllattavasti on kasvanut katolilaisuutta ainoana oikeana uskontona pitdvien méarg, 30
%:sta 50 %:iin. 48 %:sta 35 %:iin on laskenut niiden mé&é&rd, jotka kokevat kaikkien
suurten uskontojen heijastavan eldman fundamentaalisia totuuksia ja merkityksia
(Carballo 2005: 232). Uskonnollinen suvaitsevaisuus ja uskomusten yksilollisyys
nayttéisivat odotuksien vastaisesti olevan laskussa, vaikka tarkemmat tutkimukset ovat

tarpeen ennen lopullisia johtopaatoksia (Frigerio 2007: 111).
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4. KATOLILAISEN USKON LAVISTAMA ELAMA

4.1. Mita on olla katolinen

Katolisen kirkon katekismuksen mukaan kaikki ihmiset on kutsuttu katolilaiseen
yhteis66n, mutta “universaaliin kirkkoon kuuluvat todellisesti vain Kristuksen hengessé
elavat, jotka hyvaksyvét katolilaisen kirkon rakennelman kaikkine pelastautumiseen
vievine keinoineen. Katekismus tdhdentéd, etteivét uskoa ulkoisesti harjoittavat pelastu,
silld kuuluvat ainoastaan kirkon kehoon, eivatka sen sydameen. Kuitenkin myos he, jotka
eivat taytd kirkon ulkoisia vaatimuksia mutta uskovat Kristukseen ja ovat kastettuja,
kuuluvat katoliseen yhteisdon, vaikkakaan eivat taydellisesti. (Catecismo de la Iglesia
Catolica 1993: 225-228.) Informanttien maaritelmissd katolisesta painottuu uskon
eldminen arjessa, kirkossa k&ymisen ja ulkoisen noudattamisen sijaan. Diego arvelee
madritelman riippuvan uskon syvyydesté: yhdelle sunnuntainen jumalanpalvelus tai risti
kaulassa riittdd, mutta toiselle usko on lahimmadisen rakkautta (H2). Suurimmassa osassa
haastatteluja tatd avautumista Jumalan rakkaudelle ja sen kanavointia (mm. H8) itsen
kautta toisiin ithmisiin pidetdén yhtena tarkeimmista uskon eldmisen merkeisté. Liliana ja
Mariana nojaavat joogan filosofian termistoon verratessaan oikeaa katolista
karmajoogiin, jonka usko arvomaailmoineen on osa jokapdivaista elaméa ja tekoja (H6,
H9). Karmajoogalla viitataan joogan tyontekoa painottavaan haaraan, joka katsoo omien
velvollisuuksien tayttdmisen — toisten tehtavid kadehtimatta ja rahaa tai mainetta
etsimétta — olevan varmin tapa saavuttaa valaistuminen (Kastberger 1978: 144-145).
Liliana kytkee karmajoogan toisten palvelemiseen, lahimmaisen rakkauteen ja hyoddysta
sekd lopputuloksista piittaamattomaan toimintaan (H6) ja Mariana omista pinnallisista
haluista riippumattomuuteen (vairagya®) ja  koko maailman vékivallattomaan
(ahimsa®") kohtelemiseen (H9).

% vairagya (sansk.) viittaa luopumiseen, riippumattomuuteen ja eranlaiseen valinpitimattdmyyteen
suhteessa omien halujen kohteisiin. Kyseesséd on tiukka itsekontrolli erityisesti fyysistd todellisuutta
kohtaan. Joogan vanhimman perusteoksen Patanjalin Joogasutrien mukaan joogan tavoite, eli mielen
liikkeiden pysédyttdminen, saavutetaan juuri vairagyan sek& ahkeran harjoituksen (abhyasa) kautta.
(Gardini 2004: 34, 291.) Katso liite 1.

1 Ahimsa (sansk.) viittaa vakivallattomaan ja rakkaudelliseen toimintaan koko luomakuntaa kohtaan.
Joogan kahdeksan portaan tielld ahimsa on yksi ensimmaisen portaan (yama) eettisista sdanndistd, muiden
ollessa totuudellisuus, varastamattomuus, ahnehtimattomuus ja seksuaalisen energian hillitseminen.
(Gardini 2004: 41, 286.) Katso liite 1.
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Elip4d uskon arjessa tai ei, katolilaisuus vastaanotetaan kasteen myoéta. Ariel (H10)
tdsmentdd kaikkien kastettujen olevan katolilaisia, tekipd tosiasialla eldmdassdan mité
hyvansa:

Ihminen on katolilainen kasteen vuoksi. Sen kanssa voi riidelld, voi yrittd
ottaa vélimatkaa, sen kanssa voi sopia, mutta on olemassa hyvin suuri
todellisuus, joka on Hengen lasnaolo. ** (H10, suora kaannds.)

4.2. Perheen valittama traditio

Uskonnollisuus, joka valittyi meille lapsille sek& kirkon toimintaan
kuulumisen kautta ettd kodin intimiteetissd, jossa Jumalan lasndolo elettiin
kiitollisuudessa ja tarpeessa (H10, suora kaannds) *.

Kaikkien kymmenen informantin tapauksessa katolilainen usko on valittynyt ainakin
jonkun perheenjasenen valitykselld, kuudella molempien vanhempien kautta (H1, H3,
H5, H8, H9, H10). Toisten informanttien vanhemmat ovat hartaita katolilaisia, mutta
esim. Carlan tapauksessa vanhemmat valittivat lapsilleen katolisten rituaalien sijaan
ldhimmaisen rakkauden, laupeuden (caridad), kunnioituksen, luottamuksen ja
rehellisyyden arvot (H1). Marian, Manuelin, Marianan ja Arielin tapauksissa molemmat
vanhemmat ovat harjoittavia katolilaisia (H3, H8, H9, H10). Marian perheessé lapset
opetettiin kotona ja pyhékoulussa Katolilaisiin arvoihin, kannustettiin rukoilemaan ja
kaymaan kirkossa. Myds Mariana muistelee rukoilleensa koko elaménsa, lapsesta
nunnien vetdman peruskoulun valitykselld aina aikuiseksi asti. (H9.) Suurin osa
informanteista (H3, H4, H5, H6, H8, H9) on kaynyt katolilaisen, monesti nunnien tai

munkkien johtaman, peruskoulun.

Toisten informanttien tapauksessa usko ei ole valittynyt vanhempien kautta. Teresa
kertoo akateemisten vanhempiensa suhtautuneen Kkyynisesti uskontoon ja siksi
katolilaisen uskon vélittyneen ennen kaikkea isodidiltd (H7). Diegon ja Lilianan perheet

taas ovat juutalais-katolilaisia: kukin vanhempi edustaa eri uskontoa, mutta lapsille on

%2>Uno es catélico porque esta bautizado. Puede pelearse con eso, puede pretender alejarse de eso, puede
reconciliarse con eso pero digamos que hay una realidad muy fuerte que es la presencia del Espiritu”
(H10).
% “Una religiosidad trasmitida a nosotros los hijos desde la pertenencia tanto en acciones parroquiales
como también en lo intimo de la casa en tener lo presente a Dios en el agradecimiento y en la necesidad”
(H10).
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annettu vapaus valita (H2, H6). Lilianan vanhemmat eivét harjoittaneet uskoaan, mutta
katolilaisen peruskoulun vaikutuksesta informantti suuntautui enemman katolilaisuuteen,
osallistui vapaaehtoisesti uskonnon tunneille ja otti kasteen muiden tavoin 13-vuotiaana
(H6). Diego kuvailee perhettddn avarakatseiseksi: lahes kaikki perheen avioliitot ovat
juutalais-katolilaisia yhdistelmi&, mutta jokainen sisarus on valinnut suuntauksensa. Yksi
siskoista asuu Israelissa ja on naimisissa juutalaismiehen kanssa. Diego syventyi
kaymastaan juutalaisesta peruskoulusta huolimatta enemman katolilaisuuteen, osaltaan

isodidin ja ystavien vaikutuksesta. (H2.)

Perheen vélittdmén tradition liséksi uskon koetaan pohjaavan my®s normeihin, dogmiin,
intuitioon® ja omaan kokemukseen (mm. H1, H2, H5, H6, H7, H8, H9). Diegon sanoin
usko rakentuu tasta kokonaisuudesta, on mahdotonta eritella lapsesta asti opitut, oman
persoonan rakentavat komponentit, mutta eldman ja intuition my6td oma ymmarrys
uskon asioista syventyy ja muuntuu. Kun kysyn voiko oma kokemus johtaa dogmeista
eriytymiseen Diego vastaa, ettd kun todella sisaisesti elad rakkauden, dogmat muuttavat

muotoaan tiukoista kaskyista kohti kutsua rakkaudelliseen kokemukseen.

Usko on siis sekoitus opittuja normeja ja dogmia, mutta vain intuitio mahdollistaa
lasndolon aistimisen ja asioiden avautumisen uudella sisaisella tavalla (H7). Liliana (H6)
kuvailee tata prosessia akkijyrkéksi transformaatioksi, joka hanen tapauksessaan vei
rakkauden ja henkisyyden I6ytdmiseen. MyGs Manuel sanoo normien ja dogmien olevan
uskonnon ulkoinen puoli, muodollinen ja todistamaton uskomusten pohja, joka saa
ihmiset tuntemaan olonsa rauhallisemmiksi. Kirkossa on kuitenkin pohjimmiltaan kyse

ihmeesté: usko ei tarkoita ulkoista ja muodollista, vaan siséista tuntemusta (H8).

4.3. Liekin syttyminen

Uskonnollisen k&&ntymisen my6ta ihmisen identiteetti muuttuu, muokaten suhtautumista

itseen ja ymparoivaadn maailmaan (Edgely 1982: 187). Vaikka suurin osa informanteista

on varttunut katolilaisessa ymparistdssé, uskon koetaan herdnneen tai tietoisuuden sen

3 Ainoastaan Marfa ei puhu kokemuksen tai intuition vaikutuksensa, vaan sanoo uskonsa perustuvan
oman perheen valittdmaan 2000-vuotiseen traditioon, jonka esimerkin han nékee sekd pyhimysten etta
edesmenneen isdnsé eldméssa (H3).
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olemassaolosta kasvaneen aikuistumisen my6td (mm. H9). Ensin katolilaisuuden normit
on saatettu tayttaa ulkoisesti perheen painostuksesta, mutta vailla omaa kiinnostusta (H1,
H5). Ainoastaan Manuel (H8) ja Ariel (H10) eivat mainitse mitdan erityistd hetked,
jolloin usko olisi syventynyt, vaan sanovat katolilaisuuden olleen aina luonnollinen (H8)
ja l&heinen (H10) osa omaa eldm&i. Muiden tapauksissa voidaan puhua uskon
hiljattaisesta kypsymisestd (H2, H9) tai varsinaisista kaantymiskokemuksista (H1, H3,
H4, H5, H6, H7).

Osalle informanteista uskonnollinen herd&minen on tullut jonkun henkilokohtaisen
kriisin (mm. H1, H4, H7) myoté4: Carlan tapauksessa usko voimistui vasta vuonna 2004,
jolloin han kuvailee ymmartaneensa todellisen onnellisuuden l6ytyvan vain uskon kautta
(H1). Pablo (H4) ja entiseksi agnostikoksi itsensd luokitteleva Liliana (H6) kokevat
intellektuellin suhtautumisensa saaneen etdadntymé&an ja kritisoimaan uskontoa. Pablo
kuvailee “koskettaneensa pohjaa” 41-vuotiaana. Muutaman vuoden pééstad Pablo palasi
kristinuskoon aloittamalla teologian opinnot. Jotkut uskonasiat tuntuivat kuitenkin

ylivoimaisilta hyvéksya:

Jopa vdittelin joidenkin pappien kanssa kun palasin, palasin kuitenkin
kristinuskoon, mutta oli asioita joita en voinut hyvaksya. Tein hairitsevia
kysymyksia kunnes joku kysyi miksi ylipadnséd opiskelin teologiaa. Ja
silloin 18ysin avaimen.®® (H4, suora kaannos.)
Myds Teresan (H7) tapauksessa voidaan puhua varsinaisesta k&&ntymiskokemuksesta.
Kahdeksanvuotiaana informantti sairastui  streptokokin aiheuttamaan tarttuvaan
reumatismiin, joka esti koulunkdaynnin. Pitkat paivat kuluivat sangyssa lukien, ja Teresa
kertoo Louisa May Alcottin kirjan Pikkunaisia tehneen suuren vaikutuksen ja sytyttdneen
halun tutustua romaanissa paljon puhuttuun Raamattuun ja Jeesukseen. Nahdessaan
lapsensa polttavan kiinnostuksen aiheeseen, ateistinen opettajaditi pyysi ystavaansa
antamaan pyhékoulua kotona ja pian Teresa paéasikin ripille. Han kuvailee tapahtumaa
henkilokohtaisesti hyvin tarkeéksi kokemukseksi. Murrosikd oli Teresalle epétoivoisen
etsinndn aikaa, mutta vihdoin 16-vuotiaana Teresa sanoo kokeneensa todellisen

kaantymisen, joka tuli keskell& kriisia voimakkaana l&sn&olon ja rauhan tuntemuksena:

% “Incluso tuve alguna discusién con algin cura cuando volvi, igual yo volvi al cristianismo pero habia
cosas que no podia aceptar. Hacia preguntas molestas hasta que alguien me dijo porqué estudiaba
teologia. Y alli fue donde encontré la llave.” (H4.)
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Minulla oli ahdistuneen etsinndn kausi, sanoisin yl&asteaikanani,
kolmetoistavuotiaasta kuuteentoista ik&vuoteen. Kuusitoistavuotiaana
k&annyn uskoon, yhtena paivana tunsin, ja siksi pidin niin paljon Garcia
Morentesta, koska yhten&d pdivana tunsin lasndolon ja en voinut selittad
sitd milladén tavalla. Ja se on samantapainen, sill& olin keskella valtavaa
sekamelskaa ja minut valtasi rauha ja tyyneys... Ajattelin, ettd tima
lahetetaan minulle, ja siis, se muutti elamani, todellakin.*® (H7, suora
k&annos.)

Toisilla lapsen uskosta aikuisen sisaiseen kokemukseen siirtyminen on tasaisempi. Diego
ja Mariana muistavat rukoilleensa koko eldmansd, mutta Marianan sanoin my6hemmin
rukouksesta tuli yksityinen asia, siis yksindisyydessa harjoitettava ja omasta tahdosta
rilppuva (H9). Diego taas sanoo rukouksen syventyneen ajan myota

kontemplatiivisemmalle tasolle (H2).

4.4. Katolilainen harjoitus

Seurakunnan aktiviteetteihin ja riitteihin osallistuminen on informanttikohtaista, mutta
vaihtelee myods elaméntilanteen mukaan. Monilla tie syvempédin uskoon on pitanyt
sisallaan etdisyyden ottamisen, joka my6hemmin on voinut johtaa uuteen lahestymiseen,
toisilla kirkon riitteihin paluuseen ja toisilla niiden kunnioittamiseen ilman tarvetta
osallistumiseen. Miltei kaikilla on takanaan jonkinlainen asenteen muutos: kirkossa
vahemman kayvat tuntevat nyt elavansa uskonsa arjen joka hetkend, ja ne, jotka pitavat
ylla seurakunta-aktiviteettejaan, puhuvat tasta nyt tarpeena ja nautintona, eivat sdanténa
tai velvollisuutena. Maria (H3) néyttéisi olevan murrosvaiheessa, jossa vanhempien ja
oman uskonnollisen yhteison sdéntdjen noudattamisesta taytyy muodostua jotain
henkilokohtaisempaa ja véhemman pakottavaa. Viimeisina kahtena vuotena Marian isén
sairastuminen ja lopulta menehtyminen johti pettymykseen, joka vahensi katolilaista

harjoitusta:

Isén sairauden ja isan kuoleman takia ikdan kuin koin pettymyksen,
puhuttiin - niin  paljon isdn kérsimyksestd ja kuolemasta... ja

% »Yyo tuve una etapa de blsqueda angustiosa te diria durante mi segundaria, de los trece a los dieciséis
afios. A los dieciséis afios me convierto, yo senti un dia, y por eso me gusté tanto lo de Garcia Morente,
porque yo senti un dia una presencia y no la podia explicar con nada, y es parecido porque yo estaba en
medio de un tremendo lio y me vino una paz y una calma como... yo decia, esto me lo mandan, o sea, me
cambio la vida, realmente”. (H7.)
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katolilaisuudessa aina sanotaan ’pyytdkéa ja teille annetaan’ ja ’jos sinulla
on uskoa voit liikuttaa vaikka vuoria’, ja pyysin kaikella uskollani, eika
mitddn tapahtunut... Siis, tiedetdén ettd kuolemat ja kaikki sellaiset asiat
tapahtuvat, jotta toiset hyvét asiat voisivat tulla esiin, mutta minusta mitaan
niin hyvaa ei tullut ja kaikki se sai minut vahén katkeraksi, vield kun taytin
aina kaikki katolilaisuuden s&&nnot ja kun pyysin apua sitd ei tullut, niin se
sai minut hyvin katkeraksi. Ja silloin etdannyin paljon rukouksesta ja
jumalanpalveluksesta. *” (H3, suora kaannds.)

Ariel kertoo hylanneensd kaiken kulttiin liittyvan esimurrosidssd, kun lapsen uskon
tiytyi jatkaa kasvuaan. Silloin “rakenteet” eivit olleet oikea paikka, jatkaa Ariel liséten,
ettei muutenkaan ~ ole  aktiivinen  seurakuntaihminen,  vaikka  kaykin
jumalanpalveluksessa, nauttii ja tarvitsee sitd. Messu on Arielille vain yksi tapa tunnistaa
Hengen l&sndolo kaikkia ithmisia yhdistavana siteend, kaikkina eldman hetking ja
kaikkialla. (H10.) Carla (H1) ja Liliana (H6) sanovat arvostavansa kirkkoa, vaikka eivat
kaykaan saannollisesti jumalanpalveluksessa. Usko on heille palvelemista rakkauden
kautta (H6). Carla kokee ennen kayneensd enemmén jumalanpalveluksessa, mutta
soveltaneensa uskonsa vdhemmaén k&ytannon tasolla (H1).

Marianalle (H9), jalleen joogasanastoon tukeutuen, katolilainen harjoitus on yamojen ja
niyamojen® kautta paremmaksi ihmiseksi kasvamista, jotta kukaan ei taméan maallisen
eldamén aikana voisi sanoa pahaksi ihmiseksi. Hartaudellinen puoli tulee erityisesti
Lujanin Neitsyen palvomisesta, sunnuntaisesta kirkossa kaynnistd ja aika ajoin myds
kotona rukoilemisesta. Han korostaa uskon eldamista hetki hetkeltd kiitollisuuden kautta
(H9.) Anan (H5) mukaan Katolilaisuus ei painosta harjoitukseen, mutta henkinen
kokemus Jeesuksen lasndolosta sai aikaan halun, ei tdyttdd vaatimuksia, vaan nauttia
enemman omasta uskosta. Tama johti aktiviteetteihin kirkon parissa, mm.

hyvantekevaisyyteen ja papin auttamiseen eri tehtavissa. Lisaksi Ana rukoilee paivittdin

37 «por la enfermedad de mi padre y por la muerte de mi padre, me paso como que me llevé una desilusion
que, hablar de todo el sufrimiento de mi padre y la muerte... y que siempre en el catolicismo se dice que
pidan y les daran y que si tenés fe podés mover hasta una montafia, y pedi con toda mi fe y no pas6 nada...
0 sea, es sabido que las muertes y todas estas cosas son para que surjan otras cosas buenas pero me parece
que no dio algo tan bueno, entonces me quedé como un poco resentida con todo eso, ademas diciendo
siempre como cumpli con todas las leyes del catolicismo y cuando pido una mano no se da, entonces por
eso me quedé como muy resentida, y alli me alejé mucho de rezar y de ir a misa.” (H3.)

% Yamat ja niyamat: joogan kahdeksan portaan tien kaksi ensimmaistd askelmaa. Ensimmainen, Yama
(Kiellot), pitdd sisalladn viisi eettistd neuvoa: vakivallattomuus, totuudellisuus, varastamattomuus,
ahnehtimattomuus ja seksuaalisen energian hillitseminen. Toinen, Niyama (S&&nnot), antaa sellaiset
eldmanohjeet kuin kehon ja mielen puhtaus, tyytyvaisyys/tyyneys, itsekuri, itsetutkiskelu, pyhien
kirjoitusten tutkiskelu, mindstéd/egosta luopuminen ja keskittyminen Jumalaan. (Gardini 2004: 41, 289,
292.) Katso myos liite 1.
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ja pyrkii kdymaan joka sunnuntai Kkirkossa. Kaikista tarkeintd on kuitenkin sisdinen
uskon- ja yhteydentunne, jota korostaa myos pitkdaan kirkon vapaaehtoisty®ssa toiminut
Teresa (H7). Han luonnehtii kirkollista toimintaa ennen kaikkea eleeksi, mutta ulkoisten
asioiden sijaan merkittdvampad on sisainen kokemus, sen Jumala nékee. Teresa kay

jumalanpalveluksessa ldhes joka aamu, silla tarvitsee sitd muistaakseen”:

Kéyn jumalanpalveluksessa, koska tarvitsen ettd minua muistutetaan. Se
litkuttaa minua... Luulen, ettd jos en kuuntelisi sanaa etidintyisin, ja menen
kuuntelemaan sitd. Ihmisilla on ik&&n kuin uskomus, etta jos joku kay
paljon jumalanpalveluksessa han on melkein kuin pyhimys. Luulen, etté se
on pdinvastoin; joka kay tarvitsee sitd paljon. Ja on ihmisid, jotka eivat
ehka koskaan kay, mutta ovat hyvin henkisia ja yhteydessa, eikd niin? *
(H7, suora kaannos.)

Diego kokee katolilaisuuden ytimeksi rukouksen ja meditaation. Han kayttdd apunaan
rukousnauhoja, joita myds kerdilee (H2). Pablokin meditoi ja kdy kirkossa, mutta ei
tayttddkseen katolilaisuuden vaatimuksia, vaan omasta tarpeesta. Han sanoo voivansa
ilman huonoa omaatuntoa j&&d& pois jumalanpalveluksesta, jos tilanne sitd vaatii.
Kaikella on uskonnollinen merkitys, jos vain katsoo syvélle — todo tiene un sentido
religioso si vos lo miras a fondo (H4)” — ei ainoastaan Kirkossa kaynnilla tai

rukoilemisella, vaikka nekin voi ndhda tarpeina el ja jakaa henkisyys. (H4.)

4.5. Katolilaisuus erottamattomana osana itsea ja elamaa

Tama on se mitd olen. Argentiinalainen katolilainen. Ei se vaikuta, vaan
olen. Ei siis ole jaottelua, voi olla ristiriitoja tiettyjen asioiden kanssa,
mutta tdmé& eldma on tie, ihmisen eldma on tie ja hanell& on ristiriitoja, on
kohtaamisia ja jalleennékemisia kuten sanoin aikaisemmin ja silti ihminen
on aina todistaja ja todistus.*® (H10, suora kaannos.)

% «“Yo voy a misa --- porque yo necesito que me recuerden. Me emociona... Siento que si yo no
escuchara la palabra, yo me alejaria, y voy para escucharla. Hay como una, creo, una vivencia en la gente
que si vos vas mucho a misa es como que fueras un santo. Yo creo que es al revés, el que va es porque lo
necesita mucho. Y hay gente de golpe que no va nunca pero es muy espiritual y esta conectada, ¢no?”
(H7)

%0 «y este es lo que soy. Un argentino catélico. No influye, soy. Asi que no hay divisién, puede haber
contradicciones con determinados tipos de cosas pero es un camino la vida ésta, la vida del ser humano,
€s un camino, y uno tiene contradicciones, tiene encuentros y reencuentros como te dije anteriormente y
sin embargo uno siempre es testigo y testimonio. (H10.)
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Kulttuurin vaikutusta omaan persoonaan on mahdotonta tarkkailla objektiivisesti. Ariel
(H10) sanookin, etté ei voi puhua katolilaisen uskon vaikutuksesta omaan eldmaéan, silla
ennemmin kuin vaikutus, se on osa omaa minuutta. Teresalle katolilaisuus on pysyvasti
mukana kaikessa mita hén tekee (H7), ja Carla kuvailee sen olevan niin erottamaton osa
itsed, ettd voidakseen tarkastella Kkatolilaisuuden merkitystd omaan eldm&dan hanen
taytyisi syntyd uudelleen eri uskonnon piiriin (H1). Katolilaisuuden vaikutusta omaan
elamédan kuvaillaan mm. mallina, lahimmaéisen rakkautena ja Jumalan tahdon

hyvaksymisend, jotka toistuvat ajatuksina kaikissa haastatteluissa.

Luulen, ettad katolilainen harjoitukseni on muille antamista** (H6, suora
kaannags).

Carla ei sano pitavansa kiinni ihmisten epatdydellisestd kirkkoinstituutiosta vaan
arvostaa ennenkaikkea Kristuksen muodostamaa kirkkoa. Tama kirkko toimii
harjoituksen kautta: lahimmaisen palvelu on aito Kristuksen rakkaus. Katolilainen usko
vaikuttaa joka hetkeen yrityksend tarjota itsestddn parasta, ajasta ja paikasta riippumatta.
(H1.) Myos Liliana painottaa uskon vaikutusta rakkauden kautta, tietoisuutena Jumala
olemassaolosta ja lasndolosta. Han kuvailee toisten palvelemista meno-paluuksi, joka

antaa rakkautta myos itselle. (H6.)

Uskontoni aina vaatii valitsemaan seurattavan mallin ja taydellinen malli
on Jeesus*? (H3, suora kaannos).

Diego ja Maria puhuvat Kkatolilaisuudesta mallina. Diegolle se on kompassi, joka auttaa
suunnan valitsemisessa ja paatoksenteossa. Esim. joogan tapauksessa han ei halua
hindulaistunutta versiota vaan terveen afektiivisen eldméan sekd oman kéytoksen ja
etiikan hiomisen. (H2.) Maria puhuu Jeesuksesta ja Aiti Teresasta malleina, joita seurata.
Tallaisten esimerkkien seuraaminen yhdessa syntien tunnustamiseen, jota Maria kutsuu
”kokeeksi omista heikkouksista”, vie oman persoonan kehittdmiseen ja haluun olla
“hyva ystava” ja "hyvé lapsi”. (H3.) Myods Mariana sanoo katolilaisen uskon vievédn
pyrkimykseen olla parempi ihminen teoissa, ajatuksissa ja olemuksessa, evankeliumin

oppien mukaan. (H9.)

1 «Creo que mi préctica catdlica es dandose a los demas” (H6).
*2»M] religién siempre insiste que elijas un modelo a seguir y el modelo ideal es Jesus” (H3).
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Yksi asia on kultti ja toinen on henkisyys, ja henkisyys on paljon suurempi
kuin kultti** (H7, suora kaannds).

Teresalle katolilaisuus on ennen kaikkea etsint&g, joka ei koskaan tdydellisesti lopu. Se
on Jeesuksen persoonan, hdnta seuranneen yhteison ja kirkon valittdmien arvojen syva
vaikutus omassa eldmassa. Loytamista olennaisempaa on etsiminen. Myds Teresalle

henkisyys on kulttia — kdskyjen ulkoista tayttdmist& — olennaisempaa.

Mikaan ei ole sattumaa, kaikella on merkitys ja kaikki tapahtuu jotakin
varten** (H9, suora kaannos).

Lahes 80-vuotias Pablo (H4) kertoo Kkatolilaisen uskonsa vaikuttavan omaan
elaméntapaan ja tapaan n&dhdd maailma. Han puhuu vapaudesta olla oma itsensé ja
tietystd valinpitdmattomyydestd sen suhteen mitd tapahtuu: jos sataa niin sataa, ja jos
elamé loppuu niin eldma loppuu; kysymys on todellisuuden hyvaksymisestd, vaikkakaan

ei deterministisessa mielessa:

Saada selville kuka olet, 10ytaa itsesi, elda itsesi. Minulta puuttuu viela
melkoisesti, mutta erd&nd paivana kriisin jalkeen, kun tuntsin itseni
vapaaksi eldméni muuttui. En puhu vapauden tunteesta niin kuin ihminen
voisi tehdd mitd vaan; tunsin itseni itsekseni. Ja nyt, vaikka kuulostaakin
rumalta, kaikki on minulle samantekevad. Jos sataa, sataa; jos en eld, en
eld. Jos minut taytyy leikata, minut taytyy leikata. Se on kokemus, enka
mina ole ainut joka on sanonut ndin, kaukana siitd, hyvaksya todellisuus.
Se ei ole koulukunta, jossa kaikki pitdisi hyvaksya tutkimatta ja tekematta
paatoksia, mutta kun niin on, niin sitten se vaan on niin. Minulta puuttuu
viela paljon. *° (H4, suora k&4nnos.)

Vaikka uskon traditio on valittynyt suurimmalle osalle informanteista jonkun
perheenjasenen kautta, uskon koetaan kypsyvén ja voimistuvan aikuistumisen myotéa.
Osalle se on ollut tasaisempi prosessi, mutta toisille syvan kriisin mukanaan tuoma
akillinen kaantyminen, jonka koetaan muuttaneen koko eldman. Informantit painottavat

uskoa ulkoisen noudattamisen sijaan sisdisend kokemuksena kaiken l&vistavasta

8 »Otra cosa es el culto y otra cosa la espiritualidad, y la espiritualidad es mucho mas grande que el culto
(H7)”

* “Nada es casual, todo tiene un sentido en la vida y todo sucede por algo (H9)”

# «y descubrir qué sos vos, descubrirte a vos mismo, vivirte. A mi me falta bastante pero un dia después
de la crisis que me senti libre, mi vida cambi6. Digo sentirse libre no por poder hacer cualquier cosa, me
sentia yo. Y entonces, ahora, aunque suena feo, no me importa nada. --- Si lluve, llueve; si no tengo vida,
no tengo vida. Si me tienen que operar, me tienen que operar y bueno. Es un poco la experiencia para mi,
no lo he dicho yo solo, ni mucho menos, de aceptar la realidad, y si. No es la escuela que tenes que
aceptarlo sin ninguin estudio y ninguna decision, viste, pero si es asi, es asi. Todavia me falta.” (H4.)
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hengestd, joka lisd4d yhteenkuuluvuuden tunnetta ja saa aikaan halun kohdella koko
maailmaa tdman rakkauden mukaisesti. Usko on osa minuutta ja voi parhaimmillaan

auttaa hyvaksymaan todellisuus ja ndkemaan maailma merkityksien lavistamana.
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5. JOOGANTIE

5.1. Induslaaksosta Rio de la Platan rannoille: joogan matka ajasta ja paikasta

toiseen

Intian uskonnon juuret ovat perdisin Indusin laaksossa (Mohenjo-daron ja Harappan
kaupungeissa) vuosina 4000 tai 3000 eKr. vallinneesta meditatiivisesta ja aitijumalatarta
palvovasta uskonnosta. Varhaisimmat viittaukset joogaan l0ytyvat Induslaakson
vuoteen 2500-2000 eKr. ajoitetuista Kivisineteistd, joihin on kuvattu lootusasennoissa
istuvia eldin- ja ihmishahmoja. (Lidell 1984: 13.) MyO6hemmin 2000-1000 eKr.
indoarjalaisten valtausten myo6ta arjalaiset uskomukset, jumalat ja kulttuuri saapuivat
Intiaan (Gardini 2004: 29). Joogassa korostuva Intian alkuperaiskansoille tyypillinen
kaytannonlaheinen ja hartaudellinen asenne nayttdisi kuitenkin vastustavan arjalaisten
ritualismia ja filosofista spekulaatiota. T&std syystd joogan arvellaan kuuluvan
alkuperdiskansojen perintdon, vaikka varsinainen hinduismi onkin syntynyt naiden
kahden kulttuuriperinnén valisessa vuoropuhelussa. (Eliade 1958: 360-361.)
Ensimmaisina kirjallisina joogan lahteina pidetdan Veda®*-kirjallisuuden myéhempéaan
vaiheeseen kuuluvien Upanisadien vedanta-filosofiaa®’. Upanisadit sisaltavat
“viisaiden” opetuksia sielun luonteesta, hengestd, maailmasta ja korkeimmasta
olennosta. (Lidell 1984: 13; Raju 1974: 40.) Katha Upanisadissa (VI: 11) joogasta
puhutaan ihmisen sisimpaan olemukseen (atman®®) vievand kontemplaationa
(Kastberger 1978: 327).

Noin luvulta 200 eKr. on perdisin joogan kannalta tarkea teos Bhagavad Gita eli Herran
laulu. Siind Kri$nana ruumiillistuva Jumala (Brahman) selvittda soturi Arjunalle, kuinka
joogan oppeja noudattaen ja velvollisuutensa tdyttden ihminen voi saavuttaa

vapautumisen. Samalta ajanjaksolta on perdisin myds Patanjalin Joogasutra, jota

*® Veda (sansk.) tarkoittaa tiedettd, mutta Vedat antavat ennen kaikkea alun kirjallisfilosofiselle
jarjestelmalle, jonka kausi yltdd vuoteen 1000 eKr. Vedat muodostavat tuon historiallisen kauden
ensimmaisen vaiheen, jota seuraa Upanisadien filosofisemman pohdinnan kausi. (Kastberger 1978: 309.)
* Vedanta (sansk.) tarkoittaa etymologisesti “Vedojen loppua”, jolla viitataan toisaalta Veda-
kirjallisuuden viimeisimp&én Upanisadien muodostamaan osaan, mutta myds filosofis-henkiseen
oppialaan, jonka osana joogalle laheinen sé@nkhya-filosofia voidaan ndhdd. Vedanta korostaa kaiken
ykseyttd, jonka manifestaationa myds yksilolliset sielut ja materia ndhdaan. (Kastberger 1978: 309.)

*8 Joogassa ihmisen todelliseen itseen, sieluun, voidaan viitata termein atman, purusa ja pums (Zimmer
1965: 229). Pienelld alkukirjaimella kirjoitettuna tarkoitetaan yleensd ihmisen henkistd ydinté
(yksil6llinen sielu eli jivatman), mutta isolla kirjaimella kirjoitettuna viitataan koko universumin ytimeen
(universaali sielu eli paratman) (Kastberger 1978: 57).
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pidetd&dn nykyaikaisen joogan arvovaltaisimpina l&hteind. Se koostuu 196 lyhyesté

aforismista  (sutra®),

harjoitusmenetelmat (liite 1). (Tavi 1990: 12; Taimni 2002: vii.) Vaikka Patanjalia

joihin on tiivistetty joogan perimmainen filosofia ja

pidetdénkin joogan filosofisen koulukunnan (rajajooga) perustajana, on todennékdisté,
ettd hanen tyonsd pohjasi jo olemassa olevien oppien jasentdmiseen yhtendiseksi
kokonaisuudeksi  (Kastberger 1978: 327). Aikanaan opettaja Vvélitti salaiset
joogaopetukset oppilaalleen suullisesti ja tiivistdminen helpotti ulkoamuistamista. (Tavi
1990: 13, 15; 2002: 112.) Patanjali esittelee alkuperéisesti sanskritinkielisissé sutrissaan
kahdeksan vaihetta (liite 1) lopulliseen p&adméaéraan, samadhiin, eli taydelliseen
tietoisuuteen. Sutrat ovat vaikeasti tulkittavissa, silla kieli on tiivistd ja symbolista. Ajan
kuluessa sanojen merkitysvivahteet muuttuvat, eikd muissa kielissa ole tasmallisia

vastineita kéytetyille sanoille. (Taimni 2002: viii—ix.)

Vasta vuosina 700 — 800 eteldintialainen Nathamuni uudisti joogaa tuomalla sen
kaikkien ulottuville ja rohkaisemalla myds naisia joogan harjoittamiseen. Nathamuni
elvytti Joogasutran unohtuneita opetuksia ja yksinkertaisti niiden kieltd. Han korosti
fyysisen  terveyden tarkeyttd my0s henkisen tien  kulkijalle  yhdistden
kansanparannustaidon (ayurveda) ja fyysisen joogan (hatha yoga) oppeja, kehittéden
uusia asentoja (asana), nimeten vanhoja ja korostaen hengityksen seuraamista
keskittymisen saavuttamiseksi. Hanen mukaansa yksi vaihe johtaa luonnollisesti toiseen
ja lopulta mietiskelyyn (dhyana®®), Samadhin lopullisen valaistumisen porteille. Vaikka
Nathamunin my6ta jooga avautui yha useammille ihmisille, hankin korosti yksilollista
opetusta. Suuret joogaryhmat ja itseopiskelu kirjojen avulla ovat vasta nykyaikamme
ilmié. (Tavi 1990: 15-16.) 1100-luvulle tultaessa asento- ja hengitysharjoituksia
korostava hathajooga oli jo useammaksi vuosisadaksi eriytynyt omaksi linjakseen (Tavi:
2002, 12). Silloin ilmestyi vield yksi joogan historiassa merkittava teos, Hathayoga
Pradipika, joka keskittyy pasasiassa fyysisiin harjoituksiin (asana, pranayama®,

* Sanskritin kielen sana sutram tarkoittaa lankaa, mutta on saanut myos aforismin merkityksen. Kuten
rukousnauha sitoo yhteen helmet, sitoo sutra yhteen aiheen olennaisimmat puolet. (Taimni 2002: 3—-4.)

%0 Dhyana: mietiskely, joogan kahdeksan portaisen tien 7. aste (Lidell 1984: sanasto). Katso liite 1.

5! Pranayama: hengityksen saately, hengitysharjoitukset, joogan kahdeksan portaisen tien neljas vaihe
(Lidell 1984: sanasto). Katso liite 1. Pranayaman harjoituksilla tdhdatddn myds ihmisen energiakanavien
(n&di) puhdistamiseen ja elinvoiman/energian (prana) lisédmiseen valaistumista varten (Souto 2000: 19-
20).
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mudrat®® ja bandhat®®). Sen antamat ohjeet ovat nykyisenkin hathajoogan perustana.
(Tavi 1990: 17; Lidell 1984: 13.)

Antropologi Van der Veerin (2007) mukaan meidédn tuntemamme jooga on
muokkautunut sekd Intian kansallisliikkeen ettd l&nnen poliittisten, taloudellisten ja
kulttuuristen  vaikutteiden vuoropuhelussa; lansimainen jooga on globaalin
modernisaation tuote. Intian traditioiden mieltiminen “henkisiksi” (adjektiivi, joka on
mahdoton kaantdaa sanskritiksi) alkoi vasta 1800-luvun puolivélin tuntumissa
lansimaiden kanssa kdydyssa diskurssissa. Keskustelu alkoi vastauksena ensimmaisten
ldhetyssaarnaajien késitykseen Kristinuskosta ainoana oikeana ja modernina uskontona,
vastakohtana hindulaisuuden takapajuisuudelle. Intialaiset reagoivat lahetyssaarnaajien
vaitteeseen kansallisella hengelld, puolustaen oman uskonsa autenttisuutta, mutta myos
havaiten sen uudistamisen tarpeen. Né&in jo 1800-luvulla jooga tuli osaksi Intian
urbaania uskonnollista eldmdantapaa ja Intian traditioiden uudistus alkoi nakyé niiden
“kédntdmisend henkisiksi”. Téssd diskurssissa sai alkunsa nykyéddn tyypillinen
vastakkainasettelu idan henkisyyden ja lannen materialismin valilla. (Van der Veer
2007: 317-318.)

Tarked joogan uudistaja on myos Vivekananda, joka toi opettajansa Ramakrisnan
suulliset opit Kalkutan modernin keskiluokan piiriin. Joogan modernisointi piti sisallaén
oppien systematisoimisen ja uskonnollisten rituaalien pois karsimisen. Vuonna 1893
Intian henkisyyden sanoma matkasi Vivekanandan mukana Yhdysvaltoihin, Chicagon
World Parliament of Religions- tapahtumaan, jossa hindulaisuutta edustava
Vivekananda esitti ylpeytensa kuulua uskontoon, joka on opettanut maailmalle
suvaitsevaisuutta ja universaalia hyvéaksyntdd. Julkisuus yhdessd Vivekanandan
myO6hemman englanninkielisen tuotannon kanssa sai aikaan suurta kiinnostusta
yhdysvaltalaisissa kuulijoissa. Teksteissdédn Vivekananda vertaa usein lansimaista
henkisyyden puutetta sen intialaiseen runsauteen; hantd voidaankin pitdd ensimmaisené
hindulaisena lahetyssaarnaajana, joka loi joogasta intialaisen ylitietoisuuden tieteen.

Joogasta tuli Intian maailmanlaajuinen symboli. Olennaista Vivekanandan

52 Mudra on symbolinen ele (Kastberger 1978: 187), jolla pyritd4n joogassa saatelemaén elinvoiman
(préna) virtausta (Lidell 1984: sanasto).

> Bandha eli "sitominen” viittaa elinvoiman (prana) virtausta saatelevaan lihasten supistamiseen (Lidell
1984: sanasto). Fyysisesti bandhat myds tukevat kehoa mahdollistaen asentojen turvallisuuden ja
keveyden, notkeuttavat ja ryhdistavéat kehoa, sekd suojelevat sisdelimid ja niiden toimintaa (R&isdnen
2004: 51).



54

uudistuksessa oli joogan uskonnollisen puolen héivyttdminen ja tieteellisyyden
korostaminen. Van der Veer nakee Vivekanandan version Intian suullisesta traditiosta
hyvin samankaltaisena teosofian ja steinerilaisen antroposofian kanssa. (Van der Veer
2007: 318-319.)

Joogareformi on intialaisten liikkeiden lisdksi motivoinut myos intialaisia ajattelijoita,
kuten Savarkaria, Aurobindoa, Nehrua ja Gandhia, joista viimeksi mainittu teki joogaa
tunnetuksi kutsumalla itseddn “karmajoogiksi” eli aktiivisen joogan harjoittajaksi. 1960-
luvun  nuorisovallankumouksen ~ my6td  joogan  monikansallisuus  kasvoi
populaarikulttuurin suurien nimien (mm. Beatles) tehdessa sitd tunnetuksi. Jooga
inspiroi  monia lansimaalaisia henkisida suuntauksia new age mukaan lukien.
Yhdysvalloissa Intian henkisyyden marketointi on yltynyt 1970- ja 1980- luvuilta tdhén
paivdadn asti. Sanomaa ovat valittdneet mm. korkeasti koulutetut intialaiset
maahanmuuttajat, erityisesti ladkarit ja insin0orit, ja terveyden lisaksi itdmainen
henkisyys on alkanut levita myos hallinnon alueelle. Joogasta on tullut osa
vaihtoehtoterapioiden kirjoa. Se ndhdaan kehon ja mielen terveytta edistavana fyysisena
harjoituksena, elaméntapana, joka ei ole ristiriidassa l&nsimaisen tieteen kanssa. Van der
Veerin mukaan tdmé “terapeuttinen maailmankuva” on osa globaalia kapitalismia. (Van

der Veer 2007: 324-326.)

Joogan ilmidta Argentiinassa tutkinut sosiaalityontekijda Mercedes Saizar (2008) kertoo
joogan saapuneen maahan 1900-luvun alkupuolilla. Vaihtoehtoterapioista juuri jooga on
ollut ensimméinen Buenos Airesin lansimaalaisten valitsema alkuperaltdan itdmainen
tekniikka. 1900-luvun argentiinalainen jooga oli urbaanin, korkeastikoulutetun eliitin
henkinen harjoitus. Ylaluokkaisten muodostamat ryhmat kutsuivat tunnettuja itamaisia
mestareita Buenos Airesiin jakamaan joogatietouttaan. Jotkut joogan sanansaattajista
jaivat  Argentiinaan perustaen koulutuskeskuksia, joissa jatkettiin  perustajan
periaatteiden mukaista joogan linjaa. Buenos Airesissa erityisesti Indra Devin (1900-
2002) viime vuosisadan alussa aloittama vaikutus jatkaa kasvuaan vield tanékin
paivana. (Saizar 2008: 112-113.)

Kulttuuristen ja uskonnollisten vaikutteiden siirtyminen pitdd sisallaan aina
alkuperéisideoiden  uudelleenmerkityksellistdmisen.  Saizarin ~ (2008)  mukaan

Argentiinassa  alkuperédltdédn  monimuotoiset  joogan  filosofiat ja  tekniikat
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muokkaantuivat yhdeksi joogan kokonaisuudeksi, joka né&kee yksilon aineellisena
“hengen kannattelijana”. lhminen on ikuinen ja muuttumaton osa universaalia
absoluuttia, mutta tuomittu syntymdan aina uudestaan paéstdkseen lopulta
vapautuessaan eroon karmisesta historiastaan, Kivustaan ja materiaalisesta
olemassaolostaan. Joogan yleistymiseen Buenos Airesissa vaikutti jesuiittapappi Ismael
Quiles (1906-1993), joka itdmaisten oppiaineiden laitoksen (Universidad del Salvador)
perustamisen lisaksi ké&ansi intialaisia pyhia teksteja katolilaisuuden ideoihin soveltaen.
Kirjassaan Qué es el yoga (1987) hén korostaa joogan ansiona pitkélle kehittyneita
keskittymis- ja kehoharjoituksia, joilla hengen vapautumiseen t&hdatdan. Té&ssé
tulkintakehyksessa jooga ei jaa kauaksi kristitysta askeesista ja mystiikasta. Quilesin tyo
muokkasi  itdmaisen  joogan  klassisia  ideoita, = korostaen  yksid ja
uudelleenmerkityksellistden toisia, joiden sanoma muuten olisi ollut ristiriitainen

katolilaisuuden uskomusten kanssa>. (Saizar 2008: 114.)

1960-luvun uuden henkisyyden etsintd helpotti joogan juurtumista Buenos Airesiin.
Uudet aktiiviset ryhmat tavoittelivat eldmanlaadun kohentumista ja vastapainoa
jaykéksi mielletyn koulutuksen ja ”luonnosta” etddntyneen elaméntyylin negatiivisille
vaikutuksille. Sittemmin informaatioteknologian kehitys on lisdnnyt
vaihtoehtoterapioista tietoisten ihmisten méaarad. Ensin videokasetit, televisio-ohjelmat,
Kirjat ja lehdet ovat tehneet joogaa tutuksi, ja mydhemmin internet, laakarien ja
psykologien suositukset sekd Buenos Airesin paikallisten kulttuurikeskusten ilmaiset
tunnit ovat tuoneet joogan yhd usempien ihmisten ulottuville. Internetin yleistyminen
keski- ja ylaluokkaisissa perheissd on laajentanut joogan tarjontaa terapeuttisesta
nakokulmasta myds elaméntavaksi ja filosofiseksi tulkinnaksi; kuluttajien tarpeisiin
hiottu kapitalistinen tarjonta nayttaytyy erikoistuneina palveluina (mm. yritysjooga®).

Joogan terapeuttisen aspektin lisdksi korostetaan henkisyyttd, vaikka terveyttd,

> Saizar (2008) mainitsee mm. seuraavat eriavat uskomukset: intialainen kasitys jalleensyntymésta
(samsara) ja materian (prakriti) sekd hengen (purusha) vélisesta erosta (materia voidaan nédhda joko
vedantan tapaan harhana — maya — tai sankhyan tapaan epdtodellisena voidaan néhdda hengen
identifioituminen materiaan) verrattuna katolilaisuuden uskomukseen yksildllisen ja ikuisen sielu-ruumiin
ylosnousemuksesta; intialainen kasitys tietdmattdmyydestd (avidya) kaiken pahan alkuna verrattuna
katolilaisuuden  moraaliseen  kasitykseen hyvéstd ja pahasta; ja Kkatolilainen pyrkimys
lahimmaisenrakkauteen (armoon ja ymmaérrykseen) verrattuna itdmaiseen késitykseen yksilollisestd
dharmasta (sielun kehitys maarad kulttuurisen kastin ja niin inhimillisid tekoja ei tarkastella moraalin,
vaan tietdmattdmyyden kautta) (Saizar 2008: 114).

% Yritysjoogaa, siis yritysten henkilokunnalle tarjottavia joogatunteja, mainostetaan mm. tydntekijoiden
elamanlaatua ja ty6tulosta parantavina, kuten myos sairastumisesta ja poissaoloista koituvia kustannuksia
véhentdvana aktiviteettina (Saizar 2008: 118.)
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elaménlaatua ja itsetuntemusta kohentavasta mielikuvasta pidetdan yha kiinni. Itdmaisen
filosofian prinsiipit on valjastettu my6s lansimaalaiseen menestyksen ideaan: erilaisia
kehon ja mielen tekniikoita kaytetddn apuna yksilollisten toiveiden tayttamiseksi.
(Saizar 2008: 112-121.)

Valinnan vaihtoehtojen runsaus niin kustannusten kuten harjoitusmenetelmienkin
puolesta, katolilaisten tahojen kiinnostus ja hyvaksyntd, helposti harjoittajan
maailmankuvaan mukautettavat uskomukset ja mahdollisuus nauttia tekniikan hyodyista
ilman uuden eldméntavan adoptoimista ovat asioita, joiden takia jooga on Buenos
Airesissa yleensd portti muiden vaihtoehtoterapioiden maailmaan. Saizarin mukaan
buenosairesilaisen yksilon terveyden etsinta vie yleensd ainakin joogan kokeilemisen
kautta. (Saizar 2008: 113.)

Tutkielmani ei keskity joogan historian, filosofian ja uskomusten tarkasteluun sinénsa.
Katolilaisuuden tapauksessa mainitsin institutionaalista ndkemysta olennaisemmaksi ns.
populaaritason, josta puhun mieluummin henkilokohtaisena uskontulkintana. Kuten
Saizar (2008) mainitsi, uskomusten siirtyessd kulttuuripiiristd toiseen tapahtuu aina
uudelleenmerkityksellistamisesta  johtuvaa alkuperéisideoiden  muokkaantumista.
Argentiinalainen jooga ei ole identtinen intialaiseen joogaan, joka jo itsessadn on
heterogeeninen ilmi6é (Saizar 2008: 116) ja toisaalta muokkaantunut lannen ja idan
vuoropuhelussa (Van der Veer 2007: 317). Kysymys on modernin, l&nsimaistuneen
asentojoogan harjoittamisesta. T&ssd kontekstissa oikeaoppisen tai puhtaan joogan
polemiikin sijaan on olennaisempaa selvittdd, miké on informanttien kokemus joogasta
ja heidan kasityksensa joogaharjoituksen tehokkuudesta. Kasitys perustuu itdmaisen
tekniikan argentiinalaiseen kontekstiin, jossa mm. Kkirjojen, lehtien, television,
internetin, joogatuntien, harjoittajien kanssa kaytyjen keskustelujen ja konferenssien
valitykselld kdyty “joogadiskurssi” antaa tietynlaisen tulkintakehyksen keholliselle
kokemukselle. Tassé diskurssissa kuitenkin valittyvat, uusia merkityksid saaden, myds
joogan maailmankuvaan kuuluvat elementit, joiden kasittelyn nden téstd syysta

tarpeellisena.
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5.2. Joogan filosofia ja maailmankuva

Jooga lasketaan yhdeksi Intian kuudesta ortodoksisesta eli Vedojen pyhén Kirjallisuuden
hyvaksyvasta filosofisesta koulukunnasta (Gharote 1999: 16-17.) Rajun (1974) mukaan
Intian jokainen spiritualistinen koulukunta on tavalla tai toisella k&yttdnyt Patanjalin
klassista joogaa. Joogan metafysiikka on metapsykologiaa ja perustuu periaatteeseen,
ettd ulkoisella todellisuudella on juurensa siséll&; perimmaisen totuuden késittdminen on
ihmisen sisimman olennon, atmanin®®, Kkasittamista. (Raju 1974: 172, 182.)
Etymologialtaan sanskritinkielinen sana yoga tarkoittaa yhdistamista ja juontaa juurensa
verbistd yug eli “littdd”. Yleisimmin termilld viitataan harjoitusten tiyteiseen
oppijarjestelméén, joka mahdollistaa yksil6llisen sielun (jivatman) uudelleenliittdmisen
osaksi puhdasta tietoisuutta edustavaa universaalia sielua (paratman) (Lidell 1984: 15;
Kastberger 1978: 327.) Hindulaisen kasityksen mukaan ihmissielu eli jivatma on
ylisielun eli paratman erilleen joutunut osa. Universaalin ja yksil6llisen tajunnan

yhteenliittdmisen keinoja ja prosessia kutsutaan joogaksi. (Taimni 2002: 6-7.)

Klassinen Patanjalin jooga pohjaa sankhya-filosofiaan, josta se eroaa uskossa jumalaan
(ishvara) seké eettiskaytannollisissd metodeissaan vapautumisen saavuttamiseksi (liite
1) (Gharote 1999: 16-17.) Sankhyan ja joogan sanotaan olevan saman oppikoulun kaksi
eri osaa, jotka tdydentdvat toisiaan; sankhya maéarittelee teoreettisesti ihmisen
olemassaolon ladhtokohdat ja jooga tarjoaa tarvittavat metodit inhimillisesta
karsimyksestd vapautumiseen (Zimmer 1965: 225). Sankhya on realistinen, dualistinen
ja pluralistinen jarjestelma: realistinen, koska ulkoinen materian maailma néhdaan
vedantasta poiketen todellisena, dualistinen, silla todellisuus perustuu hengen (purusha)
ja materian (prakriti) véliseen dualismiin ja pluralistinen, koska hengen maailma
koostuu lukuisista yksilollisista sieluista. Henki ja materia ovat fundamentaalisesti
erilaisia todellisuuden prinsiippejd, joiden viliseen “leikkiin” perustuu koko maailman
luonnollinen ja moraalinen jarjestys. Henki on tietoinen, passiivinen, muuttumaton,
puhdas ja pluraali. Materia on tiedostamaton, aktiivinen, muuttuva ja yksi. Ne ovat
toistensa téydellisida vastakohtia, mutta evoluutio mahdollistuu niiden vélisessa
yhteistyossa. (Mahadevan 1991 [1974]: 167-181.)

° Atman on samaan aikaan seké ihmisen (atman) ettd koko todellisuuden (Atman) todellisin olemus,
vaikka muiden filosofisten koulukuntien parista 10ytyy my®os erilaisia tulkintoja (Kastberger 1978: 57).
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Materiaa on olemassa ei-manifestoituneena ja manifestoituneena, joista ensimmainen on
kaiken aineellisen alkuldhde. Materia koostuu kolmesta gunas- nimisestd
nakymaéttomastd rakennusaineesta, jotka kdyden narujen tapaan muodostavat aineen
kokonaisuuden. Jokaisella gunalla on ominaisuutensa. Sattva edustaa alykkyytta ja saa
aikaan kaiken hienon ja kevyen. Rajas edustaa energeettisyyttd ja saa aikaan kaiken
aktiivisen. Tamas puolestaan edustaa massaa ja saa aikaan kaiken kompelon ja
painavan. Kun gunat ovat samassa voimakkuusasteessa keskenaan, niiden vélinen
jannite kasvaa eikd evoluutio padse alkuun. Epdtasapaino saa aikaan ihmisen
kehittymisen jokaisen gunan lisdtessd itsedan. Ensiksi manifestoitumattomasta
materiasta syntyy jaloimman gunan edustama mahat tai buddhi eli alykkyys, josta
sittemmin muodostuu yksilén ego eli ahankara, joka mahdollistaa kokemuksen
aktiivisesti toimivasta minasta. Egon kehitys haarautuu sattvan edustamaan psyykkiseen
evoluutioon ja tamasin edustamaan fyysiseen evoluutioon, joiden vélinen dynaamisuus
mahdollistuu rajasin aktiivisuuden vélityksell4. (Mahadevan 1991 [1974]: 167-181.)

Intiassa henkiselle etsinndlle antaudutaan myohemmélla ialld, kun kunnianhimo ja
menestys (artha) sek& seksi ja muut aistinautinnot (kama) eivat endd houkuta ja
kunniallisen elamén velvollisuuksista (dharma) on vapauduttu. Silloin sukelletaan egon
salaisuuksiin selvittden, kuka on vuosikymmenten aikana yhad tuntemattomaksi jaanyt
“mind”. (Zimmer 1965: 227-228.) Sankhyan mukaan ihminen kokijana ei voi olla
pelk&stadn henki, purusha, silla henki on muuttumattomana ja itsendisend taysin muista
asioista erillinen ja kiinnostumaton. Kokija ei voi olla mydskaan materia, silla
materialla ei ole kykya tuntea, tietdd tai rakastaa. Kokija on hengestd ja mielesta
(manas) koostuva empiirinen mind, jossa hengen passiivinen heijastus saa aikaan
dlykkyyden. (Mahadevan 1991 [1974]: 169.) Mieli kuuluu siis materian “kevyeen”
(sattva) kategoriaan ja on kaiken aineellisen tapaan jatkuvassa liikkeen ja muutoksen
tilassa. Ihmismieli ottaa havaittujen asioiden muodon: sek& ulkoiset (aistihavainnot) etta
sisdiset (mielikuvitus, muisti ja tunteet) &rsykkeet saavat aikaan mielen jatkuvan
muodonmuutoksen. Kaiken valaiseva henki, sisdinen ihminen, paljastuu vasta mielen

liikkeiden (vrttis) pyséhtyessa joogan keinoin. (Zimmer 1965: 228.)

Patanjalin joogasutrien mukaan (I: 30, I: 31) mielen hajaantuminen saa alkunsa
illuusiosta, epavakaisuudesta, keskittymiskyvyttomyydestd, hAmmennyksestd, apatiasta,

paattaméattomyydestd, laiskuudesta/valinpitaméttdmyydestd, mukavuudenhalusta ja
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sairaudesta. Psykofyysisten vaikeuttajien (antarayas) negatiivisia seurauksia (fyysinen
ja psyykkinen pahoinvointi, vapina ja vaikea hengitys) pyritddn valttamaan erilaisilla
joogaharjoituksilla. (Mm. Gardini 2004.) Patanjali (Il: 3) esittelee my6s viisi estettd
(klesha), jotka estavat ihmistd nakeméstd todellista olemustaan. Tietaméattdmyys
(avidya) on tietoisuuden puutetta mielen ja aistien ylittdvasta totuudesta, ja niin
riippuvuutta mielen oikuista. Siksi tietdamattdmyys on kaikkien muiden esteiden
alkulahde. Muita ovat egoismi (asmita) eli kokemus aktiivisesta mindstda oman
todellisuuden pohjana, kiintymys (raga) ja sen vastakohta vélttely (raga), joista saavat

alkunsa kaikki ihmisen tunne-eldmén vastaparit, seka halu elda (abhinivésa).

Sankhyan mukaan ihmiseldmé on tdynna karsimysta, silla tietdmattomyys (avidya) estaa
yksilod nékemastd todellista henkistd olemustaan ja saa hanet virheellisesti
identifioitumaan materiaan (Gharote 1999: 1), luullen hengen heijastusta ruumiissaan
todelliseksi mindkseen. Juuri empiirinen mind kulkee ruumiista ja elamésté toiseen, silla
henki on muttumaton ja ikuinen. Sdnkhyan mukaan henki ei periaatteessa ikiné lakkaa
olemasta vapaa, vaikka ihminen ei tiedostaisikaan todellista olemustaan. Eritteleva tieto
(viveka) saa yksilon tiedostamaan materiasta erillisyytensd, siksi erittelevé tieto johtaa
vapautumiseen. (Mahadevan 1991 [1974]: 180-181.) Koska sankhyassa ei ole tarvetta
jumalalle®’, ihmisen olemassaolon loppu ei ole vedantan esittama alkulahteeseen
sulautuminen tai harhan (maya) katoaminen vaan eristadytyminen (kaivalya).
Yksil6llisen sielun tiedostaessa todellisen materiasta erillisyytensé se vapautuu kaikista
siteistddn ja jad omaan yksindisyyteensa. Materia palaa omaan ilmestymé&ttdmaan
alkulahteeseensd. Patanjalin  joogasutrissa esiintyy kuitenkin usko korkeimpaan
todellisuuteen, jota pidetddn yhtend joogan tunnusmerkeistd. Joogassa jumala on
taydellinen henkisen kehityksen esimerkki, jonka meditoinnin katsotaan auttavan
lopullisen padadméaran saavuttamisessa. Patanjalin joogasutrissa suositellaan jumalalle
antautumista, mutta valaistuminen riippuu loppukadessd ihmisen omasta ponnistuksesta

psykofyysisten harjoitusten parissa. (Gardini 2004: 19, 144.)

% Sankhya on ateistinen. Materian luonnollisessa evoluutiossa ei ole tarvetta luojajumalalle, eiké
absoluuttia tarvita myoskaan liikkeellepanevana alkusysayksend, sill4 materian perusolemukseen kuuluu
jatkuva liike (myo6s sen ollessa ilmestyméttomass tilassa). Karman laki antaa ihmiselle ansionsa mukaan
ja yksilon erittelevadn tietoon (viveka) kohdistuva ponnistus johtaa lopulliseen vapautumiseen.
(Mahadevan 1991 [1974]: 181.)
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Ihmiselamén k&rsimyksesta juontavat juurensa erilaiset joogan tekniikat, joilla tuskaa
pyritddn valttdmaan. Kysymys on persoonallisuuden kehittdmisesta: yksilon
irrottautumisesta itsekkaistd, vaistomaisista ja biologisista haluista, jotka estavat mielen
liikkeiden hallinnan. Tekniikka saa erilaisia savyja eri lahteiden maaritelmissa®®.
(Gharote 1999: 1.) Idea on kuitenkin pohjimmiltaan sama: kun mielen toimintaa
pyritdédn joogan avulla hillitsem&an ja lopulta nirbija samadhissa kokonaan
lopettamaan, ihminen saavuttaa téydellisen itseymmarryksen (Taimni 2002: 6, 8).
Intialainen joogaan erikoistunut antropologi Manohar Gharote (1999) toteaa, ettd on
virhe késitella joogaa filosofisena koulukuntana sen pohjatessa miltei identtisesti
sankhyan filosofiseen koulukuntaan. Myds lansimainen késitys filosofiasta
intellektuellina etsintdand eroaa itamaisen filosofian kaytannonlaheisestd, ihmisen
vapautumista korostavasta otteesta. Gharoten mukaan jooga maéarittee itsekuria vaativan
kaytdnnon tekniikan, jolla p&&madradn saavutaan. Jooga taytyy ymmartdd sekd
metodina ettd padmadrand (sadhya ja sadhana): toisaalta tiend, tekniikkana ja

harjoituksena, mutta myds paaméaarana saavuttaa yhteys, yoga. (Gharote 1999: 16-17.)

5.3. Hathajoogan kehokuva

Informanttien harjoittama jooga on padasiassa hathajoogaa.”® Sanskritinkielinen sana
hatha tarkoittaa “rajua” ja hathajoogalla viitataan fyysisen toiminnan joogaan, joka
keskittyy joogaliikkeisiin (asana) ja hengitysharjoituksiin (pranayama). Hathajooga
nakee ihmiskehon valttdmattémana instrumenttina valaistumiseen, johon harjoitusten
tiukalla noudattamisella tahdataan, luomalla ensin oikeat edellytykset meditaatiolle®.
(Kastberger 1978: 125.) Hathajoogaa voidaan pitad Patanjalin klassisen rajajoogan (liite

1) kokonaisvaltaisen jérjestelmén lahtopisteend (Joogan kasikirja 1997: 7). Patanjalin

%8 patanjalille jooga on chitta vritti nirodha eli mielen liikkeiden pyséyttaminen, Bhagavad Guitalle
samatva eli tasapainon I80ytyminen ja Astanga Yogavivaranamille indrya samyama eli aistien hallinta
(Gharote 1999: 1).

> Myés Ariel on harjoittanut hathajoogaa vuosien ajan, mutta kay télla hetkella swasthyajooga -tunneilla.
Ariel ei tee suurta eroa tyylien vélille: molempien tunnit koostuvat asennoista, hengitysharjoituksista ja
loppurentoutuksesta, vaikka koulukunnilla olisikin pienet eronsa. (H10.)

% vaikka hathajooga on fyysisen toiminnan joogaa, suuntauksen tavoitteisiin kuuluu tradition
perusteoksen Hathayoga Pradipikan mukaan my6s kokemus omasta sisdisestd nakijasta (Drashtar) ja
lopulta suuresta vapautumisesta. (Tavi 2002: 17, 18, 38.) Drashtar eli “siséinen nakija” esitellaén
upanishadeissa. Se on yksilon sisimméassa lepddvé tyyni ja rauhallinen ydin, joka tietad, tuntee ja on
valmis ohjaamaan yksilon valintoja, mutta johon tietoinen yhteys on katkennut eldm&& hajottavien
voimien johdosta. Drashtar on ihmisen todellinen mind”. (Tavi 1990: 9, 18; Taimni 2002: 10).
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81 (liite 1) ensimmaist4 neljaa tai viittad askelmaa kutsutaan

“kahdeksan portaan tien
ulkoiseksi joogaksi, jonka tarkoitus on saada oppilas fyysisesti, alyllisesti,
emotionaalisesti ja moraalisesti valmiiksi korkeamman joogan harjoittamiseen (Taimni
2002: vii-ix; Tavi 1999: 13-14). Joogaliikkeet eli asanat ovat vain yksi kahdeksasosa
joogasta. Lisaksi suurin osa nykydan kaytdssa olevista asanoista on syntynyt Patanjalin
Joogasutran jalkeen. (Tavi 1990: 18; 2002: 22). Viimeiset nelja tai kolme askelmaa ovat
sisdista joogaa, jonka lopullinen pddmaara on samadhi, valaistuminen (Taimni 2002:
vii-ix; Tavi 1990: 13-14). Kaikki harjoitukset ovat psykofysiologisia ja pyrkivat
harmoniaan, tasapainoon ja persoonallisuuden integraation saavuttamiseen (Gharote
1999: 17-19).

Gharoten (1999) mukaan hathajoogan jarjestelmé pohjaa teoriaan ihmiskehon kanavia
(nédi) myoten virtaavasta energiasta (prana). Nadien toiminnasta maaraytyvéat ihmisen
ajattelu, tunteet ja toiminta, siksi fyysisten tai mentaalisten héirididen katsotaan
johtuvan tukoksista energian virtauksessa. Hathajooga pyrkii ensisijaisesti
puhdistamaan ja vapauttamaan ihmisen energiakierron; tdma prosessi on nimeltaan
nadi-shuddhi. Huomio kiinnitetaan erityisesti kolmeen vertikaaliseen kanavaan: idaan
(vasemmalla), pingalaan (oikealla) ja susumnaan (keskell&). Tavoite on idan ja pingalan
toiminnan tasapainottaminen, siis niiden valisestd polaarisuudesta vapautuminen, ja
lopulta joogaharjoitusten avulla lisddntyneen energian johtaminen padkanavaan
(susumnd). Energian lisddntyminen herattdd ihmisen lannerangan tyvessa uinuvan
potentiaalisen energian, jonka nousemista kutsutaan “kundalinin herddmiseksi”.
Energiavirta nousee susumnaa pitkin 18pi lavistden seitsemédn energiakeskusta
(chakra®®) aina paalaella sijaitsevaan kruunuchakraan (Sahasrara), jossa energia
vapautuu korkeamman tietoisuuden kayttoon. Kaikki hathajoogaharjoitukset — kriyat
(puhdistautumisharjoitukset), asanat (asentoharjoitukset), pranayama
(hengitysharjoitukset) ja mudrat (energian ohjaamista saatelevat kehon asennot) —
pyrkivat sekd energioiden tasapainottamiseen ettd kaiken tasoiseen puhdistaumiseen.
(Gharote 1999: 11-12; Souto 2000: 19.)

81 patanjalin kahdeksan portaan tie eli ashtanga. Asthangajooga on lainannut timan nimen itselleen. (Tavi
1990: 13.)

62 Chakra on sanskritin kielen sana, joka tarkoittaa pyoraa, ja jolla viitataan ihmisen henkisen kehon
seitsemddn selkarangassa sijaitsevaan pyorivaan keskukseen, jolla jokaisella on erityinen tehtavénsa.
(Gardini 2004: 287.)
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Joogakielessd vapautumisesta puhutaan eri metaforin, viitaten aina dualistisen
olemassaolon pdadttymiseen ja yhteyden (yoga) loytymiseen. Yksi hathajoogan
klassisista teksteista Yogabija (89-90) méarittelee joogan kaikkien vastaparien fuusioksi
(Souto 2000: 16). Myos termi hatha viittaa vastakkaisuuksien yhdistymiseen: ha on
aurinko ja tha kuu, jotka toimivat maailman toimintaa s&&televien vastaparien
symboleina. Ha ja tha voidaan ndhd& positiivisena ja negatiivisena napana, valona ja
pimeytend, kuumana ja kylmand, maskuliinisena ja feminiinisend puolena, ulos- ja
sisddnhengityksend, aktiivisuutena ja passiivisuutena, vetovoimana ja kammona,
rakkautena ja vihana, luomisena ja tuhoamisena, yond ja paivand, syntyména ja
kuolemana, vain joitakin mainitaksemme. Ihminen on elollinen juuri vastakkaisten
energiavirtaustensa ansiosta. lhmisen ja maailmankaikkeuden suhdetta kuvaavat mikro-
ja makrokosmoksen kaésitteet. Jooga-ajattelussa yksilé on kosmos, erityisesti terveyden
tilassa eli kaikkien vastakkaisten voimien toimiessa tasapainoisesti. Sairaus on
epatasapainon ja sisdisen kaaoksen tila. Korostettaessa joogan tieteellista
hyvaksyttavyyttd dualismin Kieli voidaan k&antdd myos fysiologiseksi: hermosto
jakautuu sympaattiseen ja parasympaattiseen, jotka aktivoivat (ha) tai hidastavat (tha)
elimistdn toimintaa. My0ds anabolia ja katabolia, happamuus ja eméksisyys, matala- ja
korkeapaine, rauhasten yli- ja vajaatoiminta, yli- ja alilamp6 ovat vastapareja, joiden
tasapainoinen toiminta on edellytys terveydelle. Joogaharjoitusten sanotaan vaikuttavan

myonteisesti koko elimistdn toimintaan. (Hermdgenes 2004: 26-27.)

Hathajooga painottaa pranayaman eli hengitysharjoitusten merkitystd. Hengityksen
katsotaan olevan intiimissa yhteydessa mielen toimintaan; hengitysrytmin ollessa kiivas
my06s mieli on ylirasittunut ja toisinpdin. Hengitystd harjoittamalla voi siis kontrolloida
mieltd, jota pyritddn joogassa muokkaamaan meditaatioon sopivammaksi. Toisaalta
prana ei tarkoita ainoastaan sisddn- ja uloshengitettdvdd ilmaa vaan energiaa.
Pranayama-harjoitusten katsotaan elimiston tehokkaan hapettamisen lisaksi puhdistavan
myds ihmisen energiakehoa. (Souto 2000: 19.) Hengitysharjoituksia, jotka koostuvat
sisaan- ja uloshengityksesta seka hengityksen pidattamisesta®, tehdaan hathajoogassa
perinteisesti asanoiden (jooga-asentojen) jalkeen, mutta tietoinen hengitys on myos
asentoharjoituksen olennainen osa. Koko hathajoogaharjoituksen ajan pyrkimys on

%3 Hathayoga Pradipikan mukaan on olemassa kahdenlaista hengityksenpidattamista (kumbhaka); sahita
on tahdonvaraisen ja kontrolloidun sisd&n- ja uloshengityksen vélinen tauko. Kevala on tahdosta
riippumaton hengityksen pyséhtyminen; télldin polaarisuus loppuu ja saavutetaan vapautuminen. (Souto
2000: 20-21.)
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sierainten®  kautta kulkeva, tasaisen rauhallinen ja aanetdn hengitys, jonka tahdissa

jooga-asennot suoritetaan.

5.4. Joogaharjoituksen rakenne

Saizar kuvailee argentiinalaisen joogatunnin jakautuvan neljaan eri vaiheeseen:
rentoutumiseen, asana- ja hengitysharjoituksiin, meditaatioon ja kiitokseen (Saizar
2010: [online]). Tyypillista harjoitukselle on huomion kiinnittaminen kehon vakauteen,
liikkeisiin, tuntemuksiin, hengitykseen ja energioihin (Persson 2007: 47).
Harjoitustavassa edetddn pinnallisesta suoritustavasta hienovaraiseen, joten lopulta
fyysisestd harjoituksesta tulee mielen harjoitus (Tavi 2002: 17, 18, 38). Alun
rentoutuminen on erdénlainen virittdytyminen tunnelmaan. Sen tarkoituksena on luoda
tarvittavat ruumiin ja mielen olosuhteet liikkeiden oikeaoppista suorittamista varten ja
tuoda huomio tédhan hetkeen ja omaan kehoon. Suurin osa hathajoogan noin
puolitoistatuntisesta harjoituksesta kuluu asana- ja hengitysharjoituksien parissa. (Saizar
2010: [online].) Hathajoogaharjoitus tehdd&n silmat kiinni, jotta huomio siirtyisi
ulkoisista asioista sisdiseen tarkkailuun. Asentoharjoituksessa korostetaan staattisuutta
(Hermogenes 2004: 31) sekd ruumiin ettd mielen tasolla; huomion siirtyessa
vaeltelevista ajatuksista ja kehollisen suorituksen haasteista syvaan asennon ja
hengityksen ajatuksettomaan tarkkailuun, ihmisen sanotaan todella harjoittavan joogaa
(Smith 2004: [online]; Baranay 2004: 245). Jooga-asento on Patanjalin (11: 46) oppien
mukaan vakaa (sthira) ja mukava (sukham), se saavutetaan toisaalta ruumiillisen
ponnistuksen hellittdessd ja mielen kontemploidessa aarettomyytta (I1: 47). Ainoastaan
asennolle olennaisten lihasten tulisi tyoskennelld ja muun osan kehosta rentoutua.
Asanassa viipymisen katsotaan takaavan positiiviset vaikutukset ja myos liikkeesta
toiseen soljutaan hengityksen tahdissa, harkitusti ja keskittyen. (Hermdgenes 2004: 31).

Oman joogaohjaajakoulutukseni mukaan tasapainoisen joogaharjoituksen taytyy pitaé

sisdllaédn eteen-, taakse- ja sivutaivutuksia, kiertoasentoja ja ylosalaisia asentoja.

% Sierainten tehtava on saannostelld ulos- ja sisadnhengitettavan ilman maaraa seka puhdistaa, lammittaa
ja kosteuttaa sitd elimistdlle sopivaksi. Hathajoogassa se yhdistyy my6s energiakanavien (nédi)
toimintaan; ida edustaa vasenta ja pingala oikeaa puolta. Ihmisen sanotaan hengittdvan toispuoleisesti,
kayttden yleensd enemman oikeaa sierainta, joka edustaa aktiivisuutta (ha). (Hermdgenes 2004: 73).
My®ds hengitysharjoitusten tarkoitus on tasapainottaa polaarisuutta; jalleen kerran palaamme joogan ha—
tha -symboliikkaan.
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Jokainen asana valmistellaan kahdella dynaamisemmalla toistolla, joita seuraa kolmas,
pidempi ja staattisempi asento. Ohjatulla tunnilla vetdjad voi antaa ohjeita oikeasta
asennosta joko visuaalisesti, sanallisesti tai koskettaen; harjoittajan on tarkoitus itse
oppia tarkastelemaan ja sdateleméén kehoaan (sopiva lihasjannitys ja -rentous, hengitys,
tasapaino ja koordinaatio) monipuolisesti. Hengitys ja huomio keskitetdan tiettyyn
kehon osaan asennosta riippuen. Jokaista asanaa seuraa vastaliike, jonka tarkoitus on
edellisen  kompensoiminen (esim. taaksetaivutuksen jalkeen tehdadn lyhyt
eteentaivutus). Asentojen jarjestykselle on olemassa suosituksia (esim. ylosalaiset
asanat tulevat yleensd viimeisind) ja suoritustavalle kehoituksia, varoituksia,
vaihtoehtoisia asentoja ja selvityksid asennon vaikutuksista fyysiselld, psyykkiselld ja

energeettisella tasolla.

Saizarin (2010: [online]) mukaan asento- ja hengitysharjoituksia seuraa meditaatio,
mutta oman joogaohjaajakoulutukseni yhteydessa siitd puhuttiin loppurentoutuksena,
jota voi joissain tapauksissa seurata myds lyhyt meditaatio istuma-asennossa.
Loppurentoutus tapahtuu makuuasennossa, yleensa shavasanaksi (“’kuolleen asento’)
kutsutussa jooga-asennossa, jossa ihminen lepéé seldllaan, kadet ja jalat symmetrisesti
harallaan. Tarkoitus on saavuttaa tdydellinen ruumiin, hengityksen ja mielen
rentoutuminen, johon ohjaaja voi johtaa eri tekniikoiden avulla. Suurin o0sa
rentoutuksesta, yleensa noin 10 minuuttia, tapahtuu kuitenkin hiljaisuuden vallitessa.
Yleisesti harjoitus paattyy sanoin tai elein esitettyyn kiitokseen. (Saizar 2010: [online])
Itse pdatdn oman harjoitukseni pieneen kumarrukseen ké&det ns. pronamudrassa
(kammenet yhdessd, peukalot rintalastaa vasten). Joogaharjoituksen alkuun ja loppuun
voi liittya myds yhteinen mantra®. Jotkut ohjaajat saattavat myos lukea joogaan liittyvia

aforismeja loppurentoutuksen aikana.

% Mantra on yhdistelma henkisesti merkityksellisia sanoja tai sointuja, joiden laulamisella/toistamisella
uskotaan olevan spirituaalinen voima (Kasteberger 1978: 176). Yleensa mantrat ovat sanskritinkielisia.
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6. JOOGAN LAVISTAMA ELAMA

6.1. Ensikosketuksesta syvempaan ymmarrykseen

Lahes kaikkien informanttien tapauksessa tietdmys joogasta on aloittaessa véhainen;
ensimmadiselle joogatunnille on yleensd p&aadytty jonkun suosituksesta. Joogan
aloittamiseen voi myods liittyd etsintdvaihe. Diego (H2) kertoo opiskelleensa
antropologiaa ja harjoittaneensa zenbuddhalaista meditaatiota néhdessédén eréana
paivana kadunkulmassa valtaisan joogaopintoja mainostavan kyltin. Osaamatta selittaa
miksi, ja tietdméttd aiheesta juuri mitdan, hdn kuvailee tunteneensa vahvan halun “olla

juuri tuota”:

“Y un dia fui por la calle San Luis y Viamonte, bajé del colectivo, levanto
la cabeza asi y veo un cartelazo en la esquina que decia: Escuela de Yoga.
Y a mi no me preguntes qué me paso pero yo dije: yo quiero ser eso. Me
vino asi, como ---, no sé. Y fue asi como yo empecé.” (H2.)

Tama ensikosketus vei Diegon joogan ja itdmaisen filosofian pariin, joiden opetuksesta

han nyt paatoimisesti elaa (H2).

Manuelin kiinnostuksen joogaan herétti erdan uskonnollisen instituutin joogatunneilla
kayva tuttava, joka suositteli Van Lysebethin kirjaa Aprendo Yoga®® (1971). Vuoden
1983 tietdmissd Manuel alkoi harjoitella teoksen avulla itsendisesti; han on ainut
joogaharjoituksen omatoimisesti aloittanut informantti. Manuel kuvailee itse&an tuolloin
tyoymparistoonsa kyllastyneeksi insindoriksi, joka alkoi pikku hiljaa suuntautumaan
kohti erilaista Kkirjallisuutta: jesuiittojen siirtomaa-aikaisia Kkirjoituksia, teologista
antropologiaa ja lopulta joogaa. Myohemmin Manuel paatyi Diegon tapaan itdmaisten
opintojen 5-vuotiselle maisterilinjalle, ja my6s hénelle joogasta ja itdmaisesta

filosofiasta muodostui seka elamantapa etta -tyo. (H8.)

Marian tapauksessa sysdys tuli omilta katolilaisilta ja joogaavilta vanhemmilta, jotka
kannustivat tyttoddn kokeilemaan. Vaikka nivelten liikkuvuuteen keskittynyt
ikdihmisten ryhmd ei innostanut 20-vuotiasta informanttia, erdadn idkkaan

kanssaharjoittajan ketteryys yllatti. Puolipédivatydon tuoman vapaa-ajan my6td Maria

% |Imestynyt 1978 suomeksi nimell4 Joogaa itseopiskelijoille (Karisto).
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aloitti joogaopinnot sairaan isdnsé kannustamana, mutta han kertoo ennakkoluulonsa

joogan suhteen olleen vahvoja:

Minulla oli paljon ennakkoluuloja, luulin ettd koko se kasvissyontijuttu oli
eradénlainen sirkus. Ja ettd porukka oli véhan valheellista, en voinut
ymmartdd miten joku, joka minulle oli vain jumppaa, sai ihmiset
sanomaan ’timé tekee niin hyvdd’ ja se tuntui valheelta. Filosofia, olin
vahvasti karman ajatusta vastaan. Kylla, minulla oli paljon ennakkoluuloja
ja joogaporukka oli minusta liian kahjoa.®” (H3, suora kaannds.)

Haastateeluista kay hyvin ilmi joogan yleistyminen l&dnsimaisen terveystieteen
kontekstissa: ainakin Marianalle, Analle ja Lilianalle ensisysdys tuli l4&kérin
suosituksesta. 50- vuotias Mariana on joogannut 34-vuotiaasta asti selkévaivan vuoksi.
Hén odotti joogan olevan voimakkaampaa, kuntovoimistelun tapaista ja enemmaén
tekemiseen keskittynyttd, mutta yllattyi harjoituksen rauhallisuudesta ja staattisesta
venytyksestd. Kokemus oli miellyttdvd ja jo muutaman kuukauden jalkeen Mariana
alkoi huomata muutoksia itsessdén: voimakkaat selkd- ja kuukautiskivut havisivat.
Laakari tulkitsi muutokset joogan ansioksi. Mariana jatkoi harjoitusta ja paatyi lopulta
my0s opiskelemaan jooganohjaajaksi. (H9.) Anakin aloitti joogan nelisen vuotta sitten
korkean kolesterolin ja tyGstressin tasapainottamiseksi. Han oli harjoittanut meditaatiota
jo vuodesta 1995, mutta ei tiennyt joogasta juuri mitdan. (H5.) Lilianan kiinnostus
joogaan alkoi noin 12 vuotta sitten. Epaméaarainen mielikuva jostain erityisesta sai hanet

harkitsemaan paatosté lahes puolitoista vuotta:

Tiesin vain, ettd halusin aloittaa ja melkein puolitoista vuotta epéaréin,
kunnes 1dysin paikan, jossa ottaa tunteja, koska se tuntui liian tarkeéltd,
vaikka en tiennytk&an hyvin misté oli kyse, minulle se oli liian tarke&a,
kuin olisin tiennyt, ettd olin luovuttamassa jotain jollekin, enka voinut
luovuttaa sita kenelle tahansa. ®® (H6, suora kaannés.)

Aviomiehen aloittaessa joogan laakarin suosituksesta ja ohjaajan ollessa kyseisen
ladkarin vaimo, myos Liliana l6ysi tarvittavan luottamuksen ohjaajaan ja rohkaistui
kokeilemaan. (H6).

¢7 »Tenfa muchos prejuicios, crefa que era un poco un circo todo el tema de los vegetarianos. --- Que la
gente era un poco mentirosa en eso, no podia creer como para mi que era una gimnasia, entendés, la gente
decia ‘no, me hace tan bien’ y me parecia una mentira. La filosofia, estaba muy en contra con el tema del
karma. Si, tenia muchos, muchos prejuicios y me parecia que la gente de yoga era muy volada. “(H3.)

% «“Unico que sabia era que me gustaria hacerlo y estuve casi un afio y medio dando vueltas hasta
encontrar donde tomar clases, porque me parecia que era algo demasiado importante, si bien no sabia de
qué se trataba, para mi era demasiado importante, era como que sabia que iba a entregar algo a alguien y
no podia entregarlo a cualquiera.” (H6.)
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Avrielin tapaus on esimerkki joogametodien yleistymisestd terveyden yllapidon liséksi
my0s esiintymistaiteilijoiden rentoutus- ja kehontuntemusvélineend. Vaikka Ariel
arveleekin ensimmadisen kontaktin joogaan tapahtuneen lapsuudenkodin joogakirjojen
valitykselld, ensimmadiselle tunnille hén péatyi teatteriharrastuksen my6td noin
kahdenkymmenenkolmen vuoden i&ssd. Vaikka tietdmys ei ollut suuri, innostusta riitti;
Indra Devi -instituutin meditaatio ja fyysinen harjoitus osoittautui hyvalaatuiseksi ja
nautinnolliseksi. Ariel kertoo instituutioden ja suuntausten vaihtuneen moneen otteeseen
miltei 23-vuotisen joogapolun aikana ja myds harjoituksessa olleen katkoksia, silla
kotona informantti ei joogaa. Harjoituspaikkaa hén on vaihtanut, kun instituutiot ovat
vaikeuttaneet joogan harjoittamista mm. myymalld sitd eksoottisena, kun Arielin

mielesta harjoittaminen ei ole tippaakaan eksoottista:

Joskus en tunne oloani mukavaksi ja minun taytyy jattda paikka ja etsia
toinen. Ei joogaharjoituksen takia, jota jooga on --- jotkut ideat ja
omaksunnat siitd mit& jooga on, joissain instituutioissa, kun sité karsitaan
tai vaikeutetaan... Idea on alkaa harjoittamaan ja kehittyd ja aina harjoittaa
ja harjoittaa, ei se ole alussa sen enempaa. Ja kun se myydaan jonain
eksoottisena, ei siind ole minusta mitéan eksoottista, se on menné kehossa
ja koko persoonassa tiettyyn paikkaan ja alkaa harjoitus ja menna Kotiin,
aina uudelleen ja uudelleen. Ei se ole minusta eksoottista. °® (H10, suora
k&annos.)

Monet informanteista (mm. H1, H3, H5, H6, H7, H8, H9, H10) kertovat aloittaneensa
saannodllisemmén  harjoituksen  fyysisesti ja  emotionaalisesti  miellyttavén
ensikokemuksen jalkeen. Ystdvan suosituksesta wvuonna 2002 ensimmaiselle
joogatunnilleen péaatynyt Carla kuvailee ensikokemustaan joogasta voimakkaana

sisaisena tuntemuksena:

Ensimmaiselta tunnilta l&htien tunsin sen olevan jotain minuun kuuluvaa,
se oli siis jotain minusta ja ihmissuvusta erottamatonta, siis oma
olemukseni, kuten maa tai luonto, tunsin sen erittdin siséisesti. --- Muistan
vain ettd ensiméisend paivand tunnin jalkeen tunsin itseni hyvin

89 «A veces no estoy comodo en el espacio y necesito irme del espacio y buscar otro. No con la préctica
de lo que es el yoga, --- algunos entendimientos o apropiamientos de lo que es el yoga en algunas
instituciones donde lo recortan o lo dificultan... La idea es ponerse a practicar e ir progresando y siempre
practicar y siempre practicar, no es mas que eso en un principio. --- Y... cuando lo venden como algo
exdtico, no me parece para nada exatico, es ir con tu cuerpo, con toda tu persona a un lugar y ponerte en

una practica e irte a tu casa, una y otra vez. No me parece exdtico.” (H10.)
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onnelliseksi ja en voinut lopettaa hymyilemista ja nauramista, ja sanoin:
mit4 tima on? Haluan tuntea nain.”® (H1, suora kaannds.)

Teresan perheessd etusija annettiin alyllisille ja intellektuaalisille aktiviteeteille ja
liilkunnan merkitystd véheksyttiin. Vasta vanhempana Teresa huomasi todella
nauttivansa kehollisesta tydskentelystd. Han aloitti joogan selkakipujen lievittamiseksi
ja tunsi olonsa heti mukavammaksi kuin tavallisen voimistelun parissa. Vaikka
harjoituksessa on ollut katkoksia ja muutoksia, han sanoo I6ytdneensé joogasta uuden
maailman, joka vei fyysisyyden lisdksi myds sisdiseen kokemukseen. Joogan
syvallisyys vyllatti, silld vaikka Teresa tiesikin sen henkisyydestd, ei hdn ymmartanyt
mistd se sai alkunsa. Hidn arvelee idean joogata “tunteakseen itsensd fantastiseksi,
jumalattareksi” saattaneen osaltaan vaikuttaa omiin ennakkoasenteisiin. Siksi ndkemys

joogaajasta Buddhan esimerkin mukaisena keskitien kulkijana yllatti. (H7.)

Vaikka léhes kaikki haastateltavista ovat aloittaneet joogan tietdmattd aiheesta juuri
mitadn, he eivat koe mielikuvan joogasta niinkadn muuttuneen kuin syventyneen oman
oppimisen ja kokemuksen kautta. Joogan tie on kuitenkin loppumaton. (H9) Monet
kokevat joogan olevan tyodkalu ihmisend kasvamiseen ja pelotta omaan itseen
tutustumiseen, jossa kysymys ei ole itsensé kanssa kilpailemisesta, vaan omien rajojen

I0ytdmisestd, tyostamisestd ja hyvaksymisestd (H6).

6.2. Joogaharjoitus ja -elaméa

Vaikka informantit kokevat joogan olevan ennen kaikkea henkinen tie, he painottavat
sadannollista, kehollista joogaharjoitusta. Jotkut harjoittavat paivittdin kotonaan, toisten
harjoitus tapahtuu ohjatuilla tunneilla muutamana péivana viikossa. Jo pitkddn joogan
opetuksesta eldneet Manuel, Diego ja Liliana joogaavat kotonaan. Manuel (H8) painottaa
pysyvaa, henkilokohtaista, péivittaistd jooga-asentosarjaa ja Liliana (H6) on toistanut

samaa noin puolen tunnin harjoitusta joka toinen pdiva viimeisen kahden vuoden ajan.

% “Desde la primera clase yo senti que era algo que me pertenecia, o sea que era algo inherente a mi, a la
especie humana, o sea mi propio ser, asi como la tierra, como la naturaleza, o sea lo sentia muy
internamente. --- Yo lo que me acuerdo, el primer dia después de la clase en cuanto terminé la clase senti
una felicidad tan grande y lo Unico que recuerdo es que no paraba de sonreir, no paraba de reirme, y digo:
0y éste qué es? Y yo me quiero sentir asi.” (H1.)
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Molempien sarjaan kuuluu asanoiden liséksi myods hengitysharjoituksia (pranayama) ja
meditaatiota. Diego (H2) keskittyy péivittdiseen rukoukseen ja pranayamaan. Rukous on
hanelle samaan aikaan sekd katolilainen ettd joogan harjoitus. Clara ja Ariel eivat
harjoita joogaa kotonaan vaan kayvat tunneilla 3-4 kertaa viikossa. Sen lisaksi Clara
(H1) opiskelee joogaa eréédssd yksityisessa joogakeskuksessa kerran viikossa. Ariel
(H10) huomauttaa, ettei tunteihin kuulu meditaatio, vaikka asanaharjoitusta itsessdén voi

pitdd meditatiivisena. Kristillistd meditaatiota han harjoittaa kaksi kertaa paivassa.

Maria, Ana, Teresa ja Mariana opiskelevat joogaohjaajiksi. Yliopistolla
joogaharjoituksia tehdadn noin kolme kertaa viikossa, muut tunnit ovat teoreettisia.
Maria (H3) kdy myos yliopiston ulkopuolisilla joogatunneilla kerran viikossa. Hén
kuvailee niitéd fyysispainotteisiksi. Maria ja Mariana myds antavat joogatunteja. Mariana
(H9) kady kerran viikossa jérjestettdvalla joogatunnilla, jonka asentosarjan hén toistaa
viikonloppuna my0s kotonaan. Kehollisen harjoituksen lisaksi jooga sisatd4d Marianalle
koko eettisen elaméntavan. Ana (H5) meditoi aamuisin kotonaan, toistaen hiljaa
mielessddn mantraa eli  sanskritinkielistd  henkisiin  tarkoituksiin  kaytettavaa
tavukokonaisuutta. Viimeisen kahden viikon sisdlld Ana on tehnyt myds muita
paivittdisia joogaharjoituksia. Teresa (H7) ei sairaudestaan johtuen voi tehd&
asentosarjoja, mutta sanoo kayttavansa hengitysharjoituksia mielensa rauhoittamiseksi.
Informanteista Maria ja Ana ovat uusimpia joogan tielld, ja heidén harjoituksensa voi

siitd johtuen olla epasaannollisempaa.

Haastateltavien “’joogi”-méaéritelmissa toistuu sama idea kuin katolilaisen maéritelmassa:
oikea harjoittaja elad joogan, ei ainoastaan ulkoisena rituaalina vaan myds sisédisena ja
henkisend kokemuksena. Maria vertaa joogeja lahetyssaarnaajiin: he ovat aidosti iloisia,
silld omistavat elaménsa asialle, joka tekee hyvad keholle, mielelle ja sielulle (H3).
Diego jakaa joogan harjoittajat yksiin, jotka harjoittavat kuten urheilua, toisiin, jotka
harjoittavat terapeuttisessa mielessd, ja lopulta niihin, jotka haluavat joogan rakentavan
osan omaa identiteettid. Jalkimmaisessa tapauksessa jooga tunkeutuu eldman joka osa-
alueelle: kehoon, kaytokseen, elamantyyliin ja eldmanasenteeseen. Diegon mukaan on
vaarallista koyhdyttdd jooga pelkéstdén fyysiselle tasolle, silla se lapaisee ja ylittda
fyysisen (“yoga trasciende lo fisico”). (H2.) Myds Lilianan ja Teresan vastauksissa
toistuu tdma idea joogasta eldmantyyling, osana omaa itsed. Liliana (H6) ei puhuisi

joogaharijoittajista vaan joogassa olemisesta:
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Luulen ettd kysymys ei ole ’olla joogaharjoittaja’, vaan olla joogassa. JOS
tanaan kysyt mité se tarkoittaa minulle, se on olla minussa, se on olla.
(H6, suora kaannos.)

Lilianalle jooga ei ole ainoastaan joogaharjoitus, vaan kaikki, koko eldma ja oma itse
(H6). Hénen tapaansa my6s Marianalle (H9) jooga eldmanfilosofiana ei tarkoita
pelkéstaan fyysistd asanaharjoitusta vaan myds kokonaisvaltaista ihmisend kehittymisté
yamojen ja niyamojen eettismoraalisten sdéntjen kautta. Jooga pitéé sisallaén kehollisen
harjoituksen, mutta muutos on sisdinen. Liliana arvelee olevan myo6s ihmisid, joille
joogan tien kulkeminen ilman fyysistd harjoitusta on mahdollista, mutta itselle
molemmat ovat tarkeitd. (H9.) Teresa (H7) sanoo joogan elamantyylind vievén sisdiseen
kokemukseen ja refleksiivisyyteen. Todellinen joogaaja on keskitien kulkija, joka on
Buddhan tapaan jo lahestynyt totuudellisuuden ja vakivallattomuuden aspekteja

elamassaan. (H7.)

Vastauksissa painottuu joogan tie fyysisestd henkiseen. Olennainen ja konkreetti
lahtdpiste on hathajoogaharjoitusten tarjoama kehollinen kokemus, jossa sdannollisyys
vie itsestddn syvempéidn (henkiseen) kokemukseen (Pablo H4). Maria puhuu “’joogaan
heittdytymisestd”, antautumisesta tdydesti joogaharjoitukselle; ilo, ymmaérrys ja joogan
meditatiivinen puoli tulevat itsestddan kun fyysinen mukavuus harjoituksessa on
saavutettu (H3). Carlan mukaan tarkeintd on halu harjoittaa joogaa, silloin kokemus
syvenee itsestddn. Ihminen on psyko-fyysis-emotionaalinen kokonaisuus, ja yhden osa-
alueen tyostdminen kehittdd automaattisesti myods muita aspekteja. Kehollinen harjoitus
on Carlallekin tarked osa joogaa, silla hdn arvelee meditaation olevan vaikeaa, ellei

fyysisié heikkouksia tydstdmalla ole ensin vapauttanut energian kiertoa kehossa. (H1.)

Harjoitus fyysisyydestd lahtien, silld on olemassa meditatiivisia linjoja,
meditointi on myo6s tarkedd, mutta minusta keho on aina vain tarkedmpi. Ja
kehossa on kaikki, ei ole mitddn, joka ei kulkisi kehon kautta tai jaisi
siihen, ja jos ei harjoita sieltd k&sin, jos ei harjoita konkreettisesta késin, en
nae silla vakaata pohjaa.”® (H8, suora kaannos.)

I “Lo que pasa que yo Creo que no es ser un practicante, es estar en yoga. Es como que hoy si me
preguntas qué es para mi, es estar en mi, es ser. “(H6.)

2L practica desde lo fisico, o sea porque hay lineas meditativas, también es importante la meditacion,
pero yo entiendo que el cuerpo es cada vez mas importante. Y en el cuerpo esta todo, no hay nada que no
pase o quede en el cuerpo, y si no trabajas desde alli, si no trabajas desde lo concreto, no le veo base.”
(H8.)
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Jooga on erityisesti henkinen sitoumus (H5), mutta fyysinen joogaharjoitus pitaa
sisdllaan kaiken (mm. H1, H5, H6, H8), silla ihminen on kehon, mielen, tunteiden ja
henkisyyden kokonaisuus. Manuel (H8) painottaa systemaattista ja pdivittaista
joogaharjoitusta, vaikka vain lyhyttdkin. Harjoitus lahtee fyysiseltd tasolta, mutta
kehossa on kaikki. Joogan konkreettisuus on nimenomaan keskittyneessa kehollisessa
harjoituksessa. Jooga-asentojen liséksi tieto, takertumattomuus ja hetkessa el&minen ovat
Manuelin  mukaan  olennainen osa koko eldman  pituista  harjoitusta.
Takertumattomuudella (desapego) han tarkoittaa avoimuutta harjoituksen ja eldman
tuomille asioille, odottamatta mitd4n. Seka nautinnolliset ettd kivuliaat tapahtumat taytyy
ottaa vastaan ja tyostédd. Olennaista on télle hetkelle antautuminen. Etsiva ihminen menee
jatkuvasti eteenpdin, mutta henki (ihmisen ja koko eldman todellinen olemus) on tdssé ja
nyt, jokaisen sisalla, kaikkialla. (H9.)

6.3. ”Jooga antaa oman itsen”

Informantit kokevat joogan vievan tutkimusmatkalle omaan itseen, siksi harjoituksen
vaikutusten katsotaan pitdvan sisalldaan ihmisyyden kaikki osa-alueet. Vaikka Pablo
(H4) ei itse joogaa, hédnella on takanaan vuosikymmenten kokemus joogaoppilaiden
tarkkailusta heidan kaksivuotisen ohjaajakoulutuksensa aikana. Joogan myonteiset
vaikutukset voi hdnen mukaansa huomata muutoksessa, jonka monet oppilaat kayvat
ldpi tuossa ajassa. Kehotietoisuuden kasvu on tarked lahtdviiva ihmisen
integroitumiselle kaikkien tasojen kokonaisuutena. (H4.) Diego tiivistdd joogan voivan
toimia oppaana “ihmisend tdydentymisessd” tai “ihmisyyden toteutumisessa”
(realizacion)  (H2). Joogan  vaikutukset  voivat viedd  autenttisempaan

mindtuntemukseen. Lilianan (H6) sanoin joogaharjoitus antaa oman itsen:

Se antaa... se saa herddméaén, saa tuntemaan, antaa rakkautta, antaa uskoa,
antaa rauhallisuutta, antaa tilaa, antaa oman itsen’® (H6, suora kaannos).

Mariana (H9) kokee joogan ansiosta olevansa lahempénd todellista olemustaan. Han
aloitti joogan opiskelun hyvin traumaattisen avioeron ja perhetilanteen muutoksen

jalkeen. Kuluneen kolmen vuoden aikana Mariana kokee joogan muuttaneen 360

® «“Te da.... te despierta, te da sentir, te da amor, te da fe, te da tranquilidad, te da espacio, te da vos
(H6)”
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astetta: ”Soy 360 grados completamente diferente (H9)”. Luonteen rauhallisuus,
ymmartavaisyys ja hyvyys ovat joogan aikaansaamia muutoksia, jotka Marianan
opettaja on tulkinnut autenttiseksi minuudeksi. Aikaisemmin Mariana sanoo voineensa
niin pahoin, ettei ollut oma itsensd. Toinen opettaja on kommentoinut Marianan
lapikdymé&n muutoksen nakyvén hiussuortuviin asti — ” desde el pelo se nota mi cambio
(H9)” — silla sisainen muutos heijastuu myds ulospain™. (H9.) Muutosprosessi

mahdollistuu joogan avatessa harjoittajan psykologisia ja emotionaalisia solmuja:

Se (jooga) on fantastinen, ennen kaikkea kyvyssddn avata ihmisen
emotionaalisia ja psykologisia lukkoja ja saada aikaan muutoksia ja olla
onnellisempi itsensd kanssa. Ne (vaikutukset) ovat uskomattomia,
uskomattomia.” (H1, suora k&4nnos.)

Manuel (H8) tiivistdd joogan tavoitteen Patanjalin sutrien (I: 2) mukaiseksi mielen
hiljentamiseksi. Mielen hiljentyminen mahdollistaa ihmisen todellisen olemuksen
Ioytymisen, mikd on henkinen kokemus. Siksi Manuel puhuu joogasta paluuna
luonnolliseen: henkisyys on yhtd luonnollinen asia ihmistd kuin moraalisuus ja
eettisyyskin. Joogassa moraali ymmarretdén itsestd kasin: voidakseen olla autenttisesti
hyvi, tdytyy ensin saada aikaan muutos itsessd (H1, H8). Jooga on nimenomaan itsen
kohtelua ilman vékivaltaa” (Teresa H7), ja silloin hyvddn eldimdin ei ohjaa ainoastaan
halu miellyttaa tai tulla sosiaalisesti hyvaksytyksi (H8). Ihminen ei voi antaa, jos ei ole

valmis (H1, Carla). Siksi muutoksen taytyy olla ensin siséinen:

Kun aloitamme fyysisesta harjoituksesta on kuin alkaisimme tydstaa
sisdapuoltamme. Emme voi antaa sitd, mitd meilld ei ole, siksi
antaaksemme jotain meidan taytyy ensin saada se aikaan itsessimme. "
(H1, suora kaannos.)

Fyysisen tason hyvinvoinnin (mm. H1, H10) ja kehotietoisuuden (mm. H3, H4, H7)

lisdksi joogan koetaan tuovan eldméén lohtua ja lisddvan onnellisuutta, silla se auttaa

™ Joogateksteissd kerrotaan usein houkuttelevasti joogan nuorentavista vaikutuksista, mutta mm.
Hermogenesin (2004) mukaan terveys ja nuoruus eivét ole hathajoogan pddmadrid, vaan vélineitd. Terve
ruumis rauhoittaa mielen ja takaa pitk&n eldmén; molemmat ovat olennaisia valaistumista tavoittelevalle
henkiselle etsinnélle. (Hermdgenes 2004: 45).

™ »Es fantéastica porque, sobre todo en la capacidad para desbloguear blogueos emocionales y
psicolégicos que tiene el hombre para poder generar los cambios y poder ser mas feliz con uno mismo,
son increibles, son increibles” (H1).

76 «Al comenzar por la practica fisica es como nos comenzamos a trabajar nuestra interioridad. Nosotros
no podemos dar lo que no tenemos, entonces para poder dar algo tenemos que primero generarlo en
nosotros” (H1).
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vaikeissakin tilanteissa pitaméan ylla toivoa ja olemaan tyytyvdinen (H5). Marialle
jooga antoi iloa ja rauhaa, kun oma uskonto oli jattanyt tyhjéksi ja pettyneeksi (H3), ja
Teresalle (H7) jooga on toiminut tyokaluna mielen rauhoittamiseksi ja néin auttanut
lievittdm&an omaa sairautta. Fyysisen ja psykologisen rauhoittumisen tuoma sisainen
hiljaisuus on yksi joogan tarkeimmista anneista, joka mahdollistaa hetkessa eldmisen
(H8) ja kontemplatiivisemman eldmdanasenteen (H5). Teresa kutsuu tata virtaamiseksi
(fluir), joka mahdollistaa uusien asioiden ilmestymisen (H7). Virtaaminen vaatii
hellittdmista ja irti paastamistad. Analle itdmaisen filosofian piirista tuttu vapautuminen
voi olla joogan p&imadra monessakin mielessa. Se voi karman aiheuttamasta
jalleensyntymasta irtautumisen lisaksi tarkoittaa my6s vapautumista huonoista
asenteista, asioista ja ihmisistd, ja niiden korvaamista uusilla, ennen kaikkea uudella
katseella (H5). Informantit kokevat joogaharjoituksen auttavan elamaan minuuden eri
tasot. Kehollinen harjoitus yltad fyysisen ja psyykkisen hyvinvoinnin tuoman uuden
minékésityksen myotd myo6s sosiaalisen eldmén vuorovaikutuksiin ja tapaan tulkita

maailmaa.
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7. KOHTAUSPISTEESSA

7.1. Yhtalaisyyksia ja eroja

Ensiksi ikdan kuin tuli katolilaisuus ja sitten jooga, mutta sanoisin etta ne
kulkevat yhdess ja integroituvat’’ (H9, suora kaannos).

Suurimmalle osalle informanteista katolilaisuuden ja joogan vélisen eron maarittaminen
tuntuu vaikealta ja jopa teenndiseltd, vaikka niitd ei myoskadn nahdd samana asiana.
Teresa kuvailee aamumeditaationsa olevan yhtalailla katolilaisuutta kuin joogaakin,
silld omassa persoonassa ndma kaksi yhdistyvét (H7). Ana (H5) kokee meditaation ja
hengitysharjoitusten  parissa  Jeesuksen l&sndolon ja omistaa siksi  koko
joogaharjoituksensa Kristukselle’®. Haastateltavien elamassa katolilaisuus ja jooga ovat
toisiinsa kietoutuneita, saumattomia osia omaa eldmad. Mariana (H9) kuvailee jopa
kaikista vaikeimpien eldméntilanteiden auttaneen joogan tielle astumista ja néin
paremmaksi ja ymmartavadisemmaksi ihmiseksi kehittymistd. Silmét kiitollisuudelle
avautuivat joogan myo6td, han jatkaa, mutta se on kiitosta Jumalalle kaikesta mité elaméa

tuo eteen, ja siis 0sa omaa uskoa ja sen elamisté:

M: Olen eldmaélle kiitollinen, olen kiitollinen, en voisi valittaa mistaan
mitd minulle on eldmdssé tapahtunut, sill4 jopa vaikeat hetket, joita elin
niind eldmani neljand vuotena, auttoivat astumaan joogan tielle ja
tekem&an minusta paremman ihmisen ja ymmaértamaan.

H: Mutta ymmarsitko tuon nyt vai aina?

M: Ei, ei, ei, nyt joogaopintojen yhteydesséd. Se, ettd mikaan ei ole
sattumaa, kaikella elamassd on merkitys ja kaikki tapahtuu jotakin varten.
® (H9, suora kaannos.)

Lansimaisessa joogassa korostetaan sen soveltuvuutta kaikille uskonnosta ja
elaménkatsomuksesta riippumatta. Arvo Tavi (1990) Kkirjoittaa, ettd "joogan

harjoittaminen on universaalia. Se ei koske mitddn uskontokuntaa erityisesti.” Tavin

7 “Fye una cosa como que surge primero el catolicismo, después surge el yoga, pero yo podria decirte
que las dos cosas van acompafiadas y se integran” (H9).

8 «Lo que yo siento es superlativamente la presencia de Jesus, de hecho yo toda mi practica se lo dedico a
¢l (H5).”

M Soy una agradecida a la vida, soy una agradecida, yo no me podria quejar de nada lo que me ha
pasado en la vida porque inclusivo los malos momentos como los que pasé esos cuatro afios, en mi vida, a
mi me ayudaron a entrar en el camino de yoga y hacerme mejor persona y comprender.

H: ¢Pero eso lo enteraste ahora o siempre?

M: No, no, no. Esto es ahora con el estudio del yoga. Eso de que nada es casual, todo tiene un sentido en
la vida y todo sucede por algo. (H9.)
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mukaan joogassa kaytetty sana Isvara ei viittaa minkdan uskontokunnan jumalaan
erityisesti vaan korkeimpaan henkiseen tietoisuuteen. (Tavi 1990: 9.) Myds Svami
Visnu Devananda sanoo, etté "kuka tahansa voi harjoittaa joogaa. Ikd, kunto tai uskonto
eivat ole esteitd.” Devanandan mukaan ihmisid yhdistdd sama fyysinen rakenne ja
menetelmd pysyisi samana, vaikka mietiskelyn kohde vaihdettaisiin esimerkiksi
Krishnasta ristiin tai Daavidin tdhteen. Han muistuttaa, ettd vaikka jooga lahtee ruumiin
tasolta, se paattyy oman ruumiillisuuden voittamiseen ja kuolemattoman sielumme
Ioytdmiseen. (Lidell 1984: esipuhe.)

Erityisesti kristinuskoa ja Aasian uskontoja tutkineen uskontotieteilijan Walter
Gardinin®  (2004) mukaan monet  viime  vuosikymmenina  perustetut
teoreettiskaytannolliset joogakeskukset ovat kristittyjen perustamia. Kiristillisesta
kiinnostuksesta joogaan kertovat myods klassisista joogateksteista tehdyt lukuisat
kristityt tulkinnat. Ensimmaisié olivat teosofit Annie W. Besant, Alice Bailey ja Charles
Johnston, joita Gardini kritisoi 16yhistd kaannoksista ja suurpiirteisistd tulkinnoista.
Jotkut tutkijat ovat vertailleet venaldis- ja kreikkalaisortodoksisten hesykasmi-munkkien
ja joogan metodeita, mutta Gardinin mukaan tekniikoita voidaan pit4d ainoastaan
fenomenologisesti samankaltaisina, silla etsitty lopputulos on erilainen. Silti joogan
ilmion ymmartamiselle perustavanlaatuisissa Patanjalin joogasutrissa ei Gardinin
mukaan ole paljon  kristinuskon  uskomuksille ristiriitaisia  elementteja.
“Hyviaksyttdvind” piirteind voidaan pitdd mm. kuvausta ithmisen eksistentiaalisesta
tilanteesta®™, joogan kahdeksaa tasoa (ks. liite 1), puhdistautumis- ja kontemplatiivisia
vaiheita mielen hallinnan saavuttamiseksi ja transsia siihen liittyvine paranormaaleine
ilmidineen. (Gardini 2004: 23-24.)

Gardini (2004) huomauttaa kristinuskossa ja joogan filosofiassa olevan myds hyvin
erilaisia filosofis-uskonnollisia oletuksia. Kristityt eivat usko uudelleensyntymaan,

hengen ja materian véliseen dualismiin tai jaksoissa etenevééan ikuiseen kehitykseen.

8 Gardinin kirjoittama Patanjalin joogasutrien kaannés ja kommentaari Yoga Clasico (2004) kuului
yliopiston joogakokonaisuuden oppimateriaaliin.

8 Joogan, kuten muidenkin intialaisten filosofisten koulukuntien, lahtdpiste on ihmisen universaalissa
karsimyksessd. Patanjali (Il: 15) méaérittelee ihmisen ahdistuksen syyksi hénen hetkellisesta
olemassaolostaan johtuvan jatkuvan muutoksen tilan ja itsekkaat toiveet. Ihminen on jo psykofyysiselta
rakenteeltaan konfliktiivinen; joogafilosofian mukaan ihminen rakentuu kolmesta keskendén taistelevasta
materian prinsiipistd (guna), joita ovat sattva (valo, &ly, hyvyys), rajas (aktiivisuus) ja tamas
(passiivisuus ja tietamattdmyys). Jooga ehdottaa ratkaisuksi valaistumisen tietd, jolla karsimyksesta
paastaan lopullisesti eroon. (Gardini 2004: 61-68.)
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Kristityt uskovat jumalan luomaan maailmaan, vaikka sen katsottaisiinkin jatkaneen
luonnollista kehitystadn monimutkaisempia muotoja kohti. Ihminen ndhdaan sielun ja
ruumiin erottamattomana kokonaisuutena, eikd mielen toimintaa voi supistaa joogan
filosofian ndkemykseen sen kuulumisesta materian “kevyemp&din” kategoriaansz.
Empiirinen mind on todellinen (ei siis siis sankhyan kuvaama hengen virheellinen
identifioituminen materiaan) ja (rajallisesti) itsendinen subjekti, jonka eldmd juontuu
kuolemattomasta ja henkisesta sielusta. Minan persoonallisuus on silti eri kuin Jumalan.

(Gardini 2004: 23-24.)

Vaikka Gardinin (2004) mukaan myos kristinuskolla on ylimaallinen orientaatio sen
katsoessa ihmisen viimeisen tdydentymisen tapahtuvan tuonpuoleisessa, se arvostaa
enemman historiaa, aikaa ja inhimillista todellisuutta. Maailma ei lopu sankhyan
kuvailemaan manifestoituneen materian imeytymiseen omaan alkulahteeseensa®®, vaan
sen uudistaminen antaa alun uudenlaisille taivaille ja maille (2. Piet. 3: 13). Myos
ruumis nousee kuolleista ja muuntuu henkiseksi ruumiiksi (1. Kor. 15: 42), joka yhdessé
sielun kanssa vastaanottaa ikuisen palkkion tai ikuisen rangaistuksen. Suurinpana erona
Patanjalin  kanssa Gardini pitdd kristinuskon ké&sitystd Jumalasta pyhana
kolminaisuutena, jonka syvin olemus on rakkaus. Siksi jumalan katsotaan luovan
maailmassa omasta halustaan, joka ei kumoa ihmisen tekemistd vaan vahvistaa sité.
Patanjalille jumala on korkeimmalle kehittynyt henki (purusha), jonka kayttdminen
esimerkkind ja meditaation kohteena on suotavaa, mutta ihmisen vapautuminen johtuu
viime kéadessd psykofyysistd harjoituksista. Kristinuskossa ihminen on yhteydessa
henkil6kohtaiseen jumalaan rakkaudellisen dialogin vilitykselld, “kasvokkain” (1 Kor.
13, 12), menettdmattd omaa persoonallisuuttaan. Tama kaésitys on Gardinin mukaan
kaukana sankhyan ateismista, vedantan monismista ja Patanjalin taydellisen
eristaytyneesta ja itsendisestd hengesté. Kristinuskossa jumalan rakkaus on dynaaminen
ja paattava aspekti, eikéd sitd voi saavuttaa inhimillin voimin: yhteys on aina lahja.

82 Kuten aiemmin nahtiin, sankhyan maailmankuva perustuu dualistiseen jakoon materian (prakriti) ja
hengen (purusa) vélille. Molemmat ovat ikuisia. Ne eivét ole toistensa vastakohtia, vaan téydentavat
toisiaan dialektisessa suhteessa. Materia saa manifestoidun muotonsa maailmassa juuri hengen Kkautta;
ilmestynyt materia koostuu kolmesta gunasta (ks. edellinen alaviite). Kaikki maailman ilmiét koostuvat
kolmesta gunasta, joiden erilainen keskindinen suhde saa aikaan ilmididen ndenndisen erilaisuuden.
Buddhi (joogassa alykkyys tai tahdonvoima, joka on yksi mielen — manas — 0sa) on olemassaolevan
materian korkein aste. Buddhi koostuu puhtaimmasta gunasta, sattvasta. (Gardini 2004: 106-112.)

8 Materiaa (prakriti) on seka ilmestynytta ettd ilmestymatonta. Materia manifestoituu hengen (purusa)
lasndolossa, ilman aktiivisuutta, silla henki on lilkkumaton ja muuttumaton. Ilmestyméatén materia lepda
omassa alkuldhteessaan. (Gardini 2004: 106-107.)
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(Gardini 2004: 24-25.) Taméa piirre korostuu kaikkien informanttien tulkinnoissa
joogasta. Mm. Manuel (H8) vertaa joogaharjoitusta Evankeliumin metaforaan
kylvamisestd. Sato ei riipu ihmisestd, mutta hénen pitdd valmistella maapera siita

huolimatta:

Sato ei riipu ihmisestd. Uuden Testamentin mukaan ihmisen sisalla on
erilaisia maaperid ja joskus vain yksi sadasta antaa satoa, toiseen tipahtaa
kivi, eikd kasva mitaan. Mutta ihmisen taytyy silti kylvaa.®* (H8, suora
k&annos.)

Vaikka Gardinin mukaan jooga ja kristinusko eroavatkin teoreettisesti toisistaan, jo
joogan historia todistaa, ettei se ole tiukasti sidottu mihinkaan tiettyyn filosofiseen
koulukuntaan. Patanjali puki vanhat joogaopit sankhya-filosofiaan, mutta toiset
tulkitsivat niit4 vedantan, buddhalaisuuden, jainismin tai jopa ateismin kautta. Gardini
sanoo joogan opiskelun ja harjoittamisen voivan tarjota kristitylle tavan syventda
sisdista  elamaansd  péaattavdisemmin, oppia vahemman  diskursiivisen ja
kontemplatiivisemman meditaatiotekniikan ja siséllyttdaa tehokkaammin oma fyysisyys
henkisiin harjoituksiin. Se on my0ds kutsu uudelleenlukea ja tulkita kristittyja teksteja.
(Gardini 2004: 23-25.) Myds ndma piirteet toistuvat informanttien ndkemyksissa joogan

vaikutuksista.

Selvittdékseni katolilaisuuden ja joogan uskomuksien sijoittumista yksilon elaméssa ja
maailmankatsomuksessa, keskustelin informanttien kanssa joogan piirteistd, jotka ovat
olleet mahdollisesti vaikeita hyvaksya omasta katolilaisuudesta kasin. Halusin selvittaa,
oliko kahden tradition yhdistymisessa kyse synkreettisesta sulautumisesta, eklektisesta
liberaalista uskonvalinnasta vai selkedstd roolien jaosta joogaan metodina ja
katolilaisuuteen uskona. Ainoastaan Maria (H3) kertoo I6ytaneensé ahdistuksen aihetta
erityisesti karman ja jalleensyntyman ideoista, mutta sanoo tyytyneensd lopulta

jattdmaan ne omien uskomustensa ulkopuolelle.

Manuelille (H8) traditiot ovat erilaisia tulkintamalleja, joilla on yhteinen p&d&dméaré.

Uskomusten erot ovat pinnallisia: sekd hindulaisuuden ettd katolilaisuuden tapauksessa

8 «“La cosecha no depende de vos. Y como plantea el evangelio, vos tenés terrenos de diferentes tipos
dentro de vos mismo, y en algin momento cosecharas de ciento por uno, y en otro caera una piedra y no
sale nada. Pero vos tenés que sembrar igual.” (H8.)
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on olemassa yksi viimeinen kuolema, joka vie yhteyteen jumalan kanssa. Manuel uskoo
yhden ja ainoan elaméan olevan tarpeeksi voimakas mahdollistaakseen vapautumisen.
Manuel yhtyy kristilliseen tulkintaan sanoessaan vapautumisen ihmisen sijaan riippuvan

lopullisesti armosta, ja jumalan armon olevan kaikille yhtélainen:

Transformaatio tapahtuu jumalaisesta armosta. Se on armolahja. Ja
jumalainen armeliaisuus ei ole yhdelle kyll& ja toisille ei, ei ole jakoa,
yhdessa apostoli Paavalin Kirjeessda, luulen ettd toisessa Kirjeessa
Timoteukselle ---- erddssa lyhyessé kappaleessa sanotaan: Jumala haluaa,
ettd kaikki ihmiset pelastuvat ja saavuttavat tiedon totuudesta. ® (H8,
suora kaannos.)

Mariana ja Teresakin uskovat yhteen ikuiseen eldmaan. Mariana (H9) ei usko tdman
eldmdn ainoastaan riittdvan vaan riittdvan “yllin kyllin”. Joogan uskomukset eivit ole
jarkyttaneet omaa uskoa, jota he eivét ole kokeneet tarpeelliseksi kyseenalaistaa. Talla
ei ole mydskaan vaikutusta kiinnostukseen joogaa kohtaan. (H9.) Teresa (H7) sen sijaan
sanoo ihailevansa hindujen tapaa arvostaa kaikkia darshanoita, filosofisia koulukuntia,
ja niiden kykyd oppia toinen toisistaan tuomitsemisen sijaan. Silti Kklassisten
joogatekstien maininnat eldaménhalusta negatiivisena kasitteend, joka pitéisi vaientaa
(Patanjali I: 3; I: 9), tuntuivat olevan ristiriidassa katolilaisuuden tavalle arvostaa elaméaa
Jumalan lahjana. Teresa arvelee eldménhalun nékemisen negatiivisena yhdistyvén
karman ajatukseen, jokainen teko lisdd ihmisen karmavarastoa ja nain tulevien eldmien
maaréé. Teresa vertaa karmaa alkusynnin késitteeseen, siis ihmisen taipumukseen tehda

virheitd. Erehtyminen on niin iso osa ihmiseldmaa, ettd opimme virheistamme. (H7.)

Ana (H5) sanoo hyvaksyvansa jokaisen tradition ndkemyksen maailmasta ilman, ettd se
aiheuttaisi kriisia tai saisi kyseenalaistamaan omaa uskoa. lhmisen tulisi hyvéksya oma
tietamattomyytensé: on asioita, joita emme koskaan saa tietdd varmaksi. Siksi kaikista
tarkein ja todellisin on tdm& hetki. Ana uskoo kuolleiden menevéan paikkaan, jossa on
hyvé olla. Paikkaa voidaan etsia eri tavoin ja se voidaan kuvitella erilaiseksi, mutta
olennaisempaa on usko jumalaan ja hdneen yhdistymiseen. Anasta on turhaa spekuloida
meneeko uudelleenyhdistymiseen yksi vai useampia elamié. Jokainen joogaharjoitus voi

johtaa oivallukseen omasta jumalalle kuuluvasta, materiaalittomasta osasta. (H5.)

8 »La transformacion se da por la gracia divina. Es una gracia. Y la misericordia divina no es para uno s
y para otros no, no hay division, en una de las cartas de San Pablo, creo que es la segunda Timoteo ---
dice un parrafito muy cortito: Dios quiere que todos los hombres se salven y lleguen al conocimiento de
la verdad.” (H8.)
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Carla (H1) kokee joogan ja katolilaisuuden arvojen ja uskomusten tdydentdvén toisiaan.
Kun katolilaisuudesta puhutaan Kristuksen rakkautena, ei instituutiona uskomuksineen
ja ennakkoluuloineen, jooga ja katolilaisuus ajavat samaa rakkauden asiaa. (HL1.)
Lilianakin (H6) uskoo yhteen rakkauden uskontoon, joka nahdaén eri tulkinnoista kasin.
Molemmat ovat uskomuksiltaan 1dhempéni “idédn”” maailmaa jilleensyntymisoppeineen,
mutta tdma ei estd olemasta Kkatolilainen (H6). Kirkon normeista poikkeaminen ei
huoleta heitd, silla totuuden taytyy olla sisdisesti koettua (H1). Liliana painottaa, ettei
asioita tarvitse ottaa Kirjallisen jaykasti, silld uskonto on ihmisen kirjoittama mutta
Jumala antaa ihmiselle vapauden valita. Tdma oivallus on sallinut uuden vapauden
tunteen ja estanyt kriisin. (H6.) Carla sanoo Katolilaisen kirkon jadneen jalkeen
modernisaation tahdista. Instituutiona se on jaanyt liian intellektuaaliselle tasolle
kykenemdttd tuomaan oppejaan ihmisten tarvitsemaan kaytantoon. Carlan mukaan
jooga tuo asiat todelliselle tasolle, omasta kehosta lahtien. (H1.)

Tuntisin ristiriitaa, gos esimerkiksi Jeesuksen vierelld joutuisin palvomaan
vaikkapa Ganeshaa®® (H2, suora kaannos).

Diego (H2) ei ole kokenut minkéanlaista epésointua joogan ja katolilaisuuden
sovittamisessa omaan eldmé&ansg, silld han ottaa ensimmdisen ainoastaan metodina.
Ristiriita syntyisi, jos han harjoittaisi hindulaisuuden lavistdim&a joogaa ja Jeesuksen
sijaan palvoisi esimerkiksi Ganeshaa tai Shivaa. Jos jooga otetaan metodina, ei
filosofisena kouluna, on jalleensyntyman tapaisten uskonkysymysten pohtiminen taysin

irrelevanttia.

7.2. Tavoitteena puhtauden mahdollistama yhteys

Uskoni valaisee ihmisen olevan Jumalan luoma, yhdistydkseen Héneen, ja
elamankokemuksen olevan nautinnollinen ja merkityksentayteinen. Kaikki
muu, joogaharjoitus, elokuvissa kéynti, hyva kahvi, kdvely kauniissa
kaupunginosassa, vierailu hienossa museossa, kaikki ne vahvistavat
ensimmaisen.®” (H10, suora kaannss.)

8 »Entraria en contradiccion si yo por ejemplo al lado de Jests tendria que venerar a Ghanesa por

ejemplo” (H2).

87 5» . . . , . . 2 . .
Lo que mi fe me ilumina es que uno esta creado por un Dios para reunirse con El, y que la experiencia

de vida es gozosa y con sentido. Entonces todo lo demas, la practica de yoga, ir al cine, tomar café rico,

caminar por un lindo barrio, ir a un lindo museo, todo eso confirma lo primero.” (H10.)
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Ariel (H10) kuvailee minan olevan kaikissa tilanteissa yksi ja sama; katolilaisuutta ei
voi rajoittaa pelk&staan uskon tasolle, vaan se ulottuu oman persoonan kautta koko
elamadin. Kaikki todellisuuden osa-alueet ndhd&an osana omaa maailmankatsomusta.
Informanttien eldamaéntulkinnoissa painottuvat sellaiset katolilaisuudessa arvostetut
aspektit kuin kehon ja sielus yhteys, Jumalan armollinen rakkaus ja tdmén hetken
todellisuus, joita etsitddn myos joogan parista. Suurin osa informanteista katsoo joogan
vievan kohti psyko-fyysis-henkista tasapainoa, josta puhutaan
uudelleenintegroitumisena tai todellisen olemuksen (atman) l6ytymisend. Monet
uskovat oman sisimman (Pyhan Augustinuksen tyyliin) olevan portti Jumalaan. Mité
ehedmpi ihminen on, sit4 lahempédnd han on Jumalaa. Siksi joogan voi tulkita vievan
kohti itsetuntemusta ja ihmisend tdydentymistd, joka yhdistyy Kkatolilaisuuden

nakemykseen ihmisesta Jumalan kuvana.

H: Niin. Katolilaisuuden tavoite olisi sitten...?

M: Integraatio ja tdydellisyys, ja mita taydellisempi ihminen on, sité
enemman hdn muistuttaa Jumalaa. Sanoisin  joogan olevan
itsetuntemuksen tie, sisaisyyden tie, josta kumpuaa ihmisen todellinen
olemus. % (H9, suora kaannos.)

Pablon (H4) mukaan kristinuskon ja hindulaisuuden idea ihmisen kokonaisuudesta on
pienistd eroista huolimatta fundamentaalisesti sama: ihminen “laajenee” (trascender)
biologisesta ja eldaimellisestd maailmasta ja jopa tietoisuudesta ja jarjestdq, aina
metaforisesti kutsuttuun henkisyyteen asti. lhmiselld on tarve elad kokonaisuutensa,
johon eri uskonnot ja myds joogan tekniikka tahtdavat. Pablon mukaan kristillisen ja
joogan meditaation metodit voi erottaa toisistaan, mutta ainoastaan epé&olennaisella
tasolla. Muutamien mm. asentoa koskevien yksityiskohtien takana on sama prosessi:
tyhjentdd mieli, rentoutua, menna sisalle itseen, siis kontemplatiivinen asenne. (H4.)
Manuel (H8) tahdentad, ettd joogan tavoite on henkinen kokemus ja katolilaisuuden
erityinen henkinen kokemus: kokemus yhteydestd Kristuksen kanssa ja kokemus
ihmisen taysindisyydesta kristillisen eldméan avulla. Thmiselld on jumalainen ja
paholaismainen puoli, mutta my0s vahva taipumus uudelleenintegroitumiseen itsen,
toisten, koko maailman ja jumalaisuuden kanssa. Tdm& on Manuelin mielestd niin

joogan kuin myds uskonnollisten traditioiden tavoite. (H8.)

8 1. si. (Entonces la meta del catolicismo seria...?
M: La integracion y la perfeccidn, y cuanto mas perfecto sos mas te pareces a Dios. El yoga diria que
esel  camino del autoconocimiento, de la interiorizacidn, del que aflore tu verdadera naturaleza. (H9.)
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Ana vertaa katolilaisuuden k&skyja joogan yamojen ja niyamojen (liite 1) kanssa:
molemmat auttavat jokapdivéisessa todellisuuden hyvéaksymisessda ja tunteiden
hallinnassa, jotta ihminen olisi parempi itselleen ja muille (H5). Molemmat tahtaavét
sisdiseen tyoskentelyyn, henkisyyteen ja ldhimmaisen rakkauteen (H1). Teresalle
Jeesuksen valtakunnan l6ytdminen tarkoittaa todellisen ihmisyyden ymmartdmista.
Ihmisyys ei ole vain hyvén tavoittelua vaan myos halua elda yhteydessa alkulahteeseen.
Tassa mielessd joogan ja katolilaisuuden tavoitteet yhtyvat, vaikka metodit ovat
erilaiset. Katolilaisuudessa kuolema ymmarretdin “Isdén palaamisena”, mutta joogassa

uudelleenyhdistymisen uskotaan mahdollistuvan vaientamalla aistit. (H7.)

Ariel (H10) sanoo joogan olevan psykofyysista toimintaa, joka ottaa suurella viisaudella
huomioon ihmisen kokonaisuuden ja integraation. Katolilaisuus taas on uskonto, ja
ainakin monoteistiset uskonnot “ilmoittavat” ihmisen uudelleenkohtaamisen jumalan
kanssa. Tavoitteen sijaan kyseessa on eldmd, joka manifestoi uudelleenkohtaamista tai
uudelleenkohtaamisen tietd. Yksi asia on uskonto ja toinen jonkun harjoittaminen, siksi
joogan ja katolilaisuuden valilla ei ole ristiriitaa. (H10.) Diego (H2) miltei harmistuu
sekd joogan ja katolilaisuuden laittamisesta samalle tasolle ettd niiden tavoitteiden
kasittelemisesta kahtena erillisend asiana: jooga ja katolilaisuus ajavat samaa asiaa,

mutta jooga on uskonnollisen orientoitumisen mahdollistava kaytannén metodi:

D: Niin mutta jooga, minusta tuntuu, ettd erotat ne liikaa ja et...

H: Mutta en voi mydskaan vastata omissa kysymyksisséni.

D: Jooga myds, silla jooga on harjoitus, joka mahdollistaa sen
(uskonnollisen  suuntautumisen), jooga on harjoitus. Se on
kokemuksellinen metodi.

H: Ja mitd joogassa etsitdan, mika on sen tavoite?

D: Joogan tavoite, niin, &lyllisesti voin sanoa tietavéni sen olevan
toteutuminen (realizacion). Ja luulen joogan olevan jonkinlainen opas,
jotta ihminen toteutuisi ja voisi ldhestya pyrkimystaan elaa hyvin.

H: Voiko sité verrata katolilaisuuden tavoitteeseen?

D: Ne ovat alueita, jotka yhtenevat ja jotka eroavat, silld, toistan viela:
jooga on metodi, ei uskonto. Ja minusta sind laitat ne kysymyksissasi
samalle tasolle. Minusta joogasta pitdd poistaa uskonnollisuus.
Ymmarratkg?

H: Joo, ymmarran.

D: En siis jaa tapaasi kysya (nauraa).

H: Niin, yritin muokata kysymykset niin, ett4 en sanoisi mitéan.

D: Ai, okei, mutta mind en voi, silla yksi asia on dialogi Jeesuksen kanssa,
mahdolliset kokemukset ja usko, ja toinen asia on, ettd mind en puhu
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joogan kanssa, jooga ei ole persoonallinen jumala, se on harjoitus,
ymmarratko? ® (H2, suora kaannos.)

Talla kertaa n&enndiseen objektiivisuuteen kompastumisestani oli hyotyd. Liian
mekaaniset kysymykset (liite 2) joogasta ja katolilaisuudesta saivat osan informanteista
(mm. H2, H10) reagoimaan. Perustelin toimintaani yrityksend olla vaikuttamatta
vastausten laatuun, mutta kysymystyylilld on vaistaméttd oma osansa informanttien
vastauksiin. Ehk& paras tapa olisi tdysin vapaa teemahaastattelu, jossa informantti
omalla kerronnallaan méaérittelee itselleen olennaiset aihealueet. Mutta miten tulkita
kasittelematta jatetyt teemat? Kysymysteni mekaanisuus toimi moottorina keskusteluun
joogan roolista. Omasta kompelyydestani syntyikin dialektinen ote, joka nujersi
haastattelija—haastateltava -jakoa ja sai aikaan vastavuoroista kysymisté ja kertomista.

Diegon (H2) haastattelun lopussa informantti tiedustelee tuntemustani haastattelun
kulusta. Selvittyani ensihékellyksestani kerron keskustelun heréttaneen tarkastelemaan
omaa Kkysymyksenasetteluani, jossa tosiaankin jooga ja katolilaisuus nayttaytyvét
samanarvoisina. Diegon mielestd joogasta kayttamaani tarkastelukulmaa tulisi
tarkentaa, mutta minusta katolilaisen ihmisen joogasuhdetta tutkittaessa taméa taytyy
jattda hanen itsensa madariteltavaksi. Kaikki informantit eivat jaa Diegon selked4 jakoa
joogasta metodina katolilaisen uskon elamiseksi. Joogaa voi harjoittaa myds hindulaisen
tulkinnan lavistaména, kuten Hare Krishnojen parissa tehdaan. Nykyajan ilmié on myos
muiden uskontojen kokeileminen, kun oma ei miellytd. Toisaalta kiinnostus toiseen

kulttuuriin, filosofiaan ja uskontoon voi viedd myods oman tradition hyvéksymiseen ja

8 D: Y bueno pero, el yoga, porque vos me das la sensacion que separas mucho una cosa y la otra y yo
no las...

H: Es que no puedo tampoco con mis preguntas darte respuestas.

D: Y el yoga también porque el yoga es la practica que te permite eso, es la practica. Es el método
experiencial.

H: ¢Y qué se busca en el yoga, qué es la meta del yoga?

D: La meta del yoga, bueno, desde lo més intelectivo te puedo decir que lo que si sé que es la realizacion.
Y yo creo que en algin modo el yoga es como una guia para que uno se realice y pueda ir, como
acercandose a esa aspiracion que uno tiene de querer vivir bien.

H: ¢Y se puede comparar con la meta del catolicismo?

D: Pero es que, son campos que tienen puntos en comin y campos que se diferencian porque, vuelvo a
repetir, el yoga es una metodologia, no es una religion. Y vos, me parece que en tus preguntas los ponés
en un mismo nivel, y me parece que lo que hay que despojar del yoga es lo religioso. ;Se entiende no?

H: Si, si. Se entiende.

D: Entonces no comparto tu modo de preguntar (riéndose).

H: Si, lo que pasa que yo he tratado de armar estas preguntas como sin decir tampoco nada.

D: Ah, okei, pero yo no puedo porque una cosa es el dialogo con Jesus y las experiencias que uno puede
tener y la fe, y otra cosa es que yo no hablo con yoga porque no es, yoga no es un dios personal, es una
practica. ¢(Se comprende?
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syvempadn ymmartdmiseen, kuten kdvi myos itselleni; jooga sai kiinnostumaan
kristinuskon symboliikasta ja Argentiina suomalaisuudesta. Diegon mukaan juuri omien
juurien vahvistuminen on kaunein joogan mahdollistama asia. Joogan Kkyky
uudelleenyhdistaa (religar), palauttaa yhteys omaan syvaan identiteettiin, selittda
tekniikan uskonnollisen aspektin. (H2.) Mutta mikd joogassa mahdollistaa

uskonnollisuuden syventymisen?

Mary Douglasin tunnetuksi tuoma rituaalisen puhtauden ja epédpuhtauden késite on
helppo tuoda joogan pariin, sill4 joogaharjoitus itsesséan ndhdaén puhdistautumisena.
Epdpuhtauden kasite liittyy joogan filosofiassa nimenomaan mielen edustamaan egoon,
joka tietimattomyydessaan identifioituu materian maailmaan. Mielen liikkeet
aiheuttavat erilaisia fyysisia ja psyykkisia oireita aina vasymyksestd keskittymiskyvyn
puutteeseen. Puhtaus on keskittymistd hetkessd ilmenevddn “henkeen”. Henki on
joogapuheessa oman itsen todellinen olemus, joka erityisesti katolilaisessa tulkinnassa
yhdistyy Jumalaan. Tdéman hetken eldmiseen tarvitaan kykya rajata pois hairitsevat
arsykkeet sekd omassa mielessa etta ymparistdssa. Ego liitetddn mieleen ja ajatuksiin,
jotka jatkuvasti tuovat eteen erilaisia illuusioita ja suurellisia kuvitelmia itsesta.
Epédpuhtaus on informanttien joogassa egon aiheuttamaa erehtymistd, joka yhdistetaan
katolilaisuuden syntiin: holtittomasti halujen ja arsykkeiden perasséd juokseva ihminen
menettdd elaménhallinnan. Siksi informantit puhuvat seka haitallisten ihmissuhteiden,
asioiden, tapojen ja asenteiden valttdamisesta (mm. H5) ettd psykofyysisista
harjoituksista, joilla huomiota opetellaan keskittdmé&éan. Puhtaaksi eldmantavaksi voi
haastatteluista nousevien teemojen avulla mainita lahimmaisen rakkauden (H1, H2, H3,
H4, H6, H7, H8), integraation/kokonaisuuden/ihmisena taydentymisen (H1, H2, H4,
H6, H8, H9, H10), henkisyyden uskon ’sisdisend puolena” (H2, H4, H5, H6, H7, H8),
itsetuntemuksen (H2, H3, H5, H6, H7, H9), sisdisen/tietoisuuden muutoksen (H1, H2,
H3, H5, H6, H9), lopputuloksista piittaamattoman toiminnan (H6, H7, H8, H9) ja
todellisuuden (Jumalan tahdon) hyvaksymisen (H4, H5).

Keskittyminen on ei-rationaalista observaatiota, josta jotkut informantit puhuvat
“antautumisena” (entregarse, mm. H3) tai “virtaamisena” (fluir, H7). Puhtaus on
erddnlaista lapindkyvyytta tai autenttisuutta (H9), syvad yhteyttd omaan todelliseen
olemukseen ja eldmisté sen ilmentdmien uskomusten mukaan. Puhdistautumiseen liittyy

halu muuttua: muuttaa omaa asentoa, hengitystd, ruokailutottumuksia, ajatuksia,
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kayttdytymistd ja asenteita. Koska kaikki on edustettuna kehossa, asennon ja
hengityksen hiominen voi aloittaa alitajuisten ja afektiivisten asenteiden tydstamisen.
Lihasjannityksen ja hengitysvaikeuksien katsotaan olevan intiimissa yhteydessa
tunteisiin, siksi rentoutuminen voi tuoda pintaan tukahdutettuja kokemuksia, joiden
tyostdminen voi auttaa vapautumaan menneisyyden traumoista. Lilianan (H6) mukaan
puhdistautuminen voi nostaa alitajunnasta esiin myos erilaisia tuntemuksia, véreja ja

nakyja.

Tietenkin l&htdpiste on fyysinen, mutta kaikki on yhteydessa, ihminen on
kokonaisuus. L&nnesséd olemme tottuneet sanomaan: ruumis, mieli ja
tunteet, mutta ihminen on yhtenaisyys. Jos tyostan kehoa, tyostan kaikkea,
silld jos rentoudun, vapautan jannitysten takana olevia tunteita. Jos
rentoudun, saan aikaan hellittdmisen (desapego) asenteen ja erilaisen
nékemyksen maailmasta. Jos rentoudun, avaudun muille, muiden
rakkaudelle ja voin valittaa sitd muille. Jos rentoutan mieleni, saatan
pysahtya ja jopa kokea jotain henkista jooga-asentoharjoituksen aikana.”
(H8, suora kaannos.)

Teresa (H7) kertoo kokeneensa joogan parissa jotain taysin erilaista. Informantti oli
kuullut puhuttavan kolmannesta silmasta® eli ajfia chakrasta, mutta luuli sita
ainoastaan fyysiseksi paikaksi. Kokemus sai hénet tietoiseksi toisenlaisesta, ei-
fyysisestd tilasta, jonka lapi voi liikkua, ja ymmartamaan, ettd jokainen osa

ruumiistamme sisaltaa tallaisen ulottuvuuden:

Siihen asti luulin sen (el entrecejo eli kulmakarvojen véli) olevan jotain fyysistd, mutta
silloin koin ensimmadisen kerran mitd tarkoitti “kevytrakenteinen” (sutil) tila, silld mina
todella tunsin kulkevani siind (tilassa). --- Se oli yllattavas, silla se tavallaan osoitti, ettd
oli todella olemassa toinen tila. --- Silloin ymmarsin, ettd en voinut todella ymmartéa
joitakin opettajiemme kertomia asioita, mutta jos otsan sisalla oli jotakin, sen taytyi olla
my®s kaikkialla kehossa.” (H7, suora kaannds.)

% «Claro, el punto de partida es lo fisico pero si esta todo interrelacionado, el ser humano es una unidad, o
sea nosotros estamos acostumbrados en el occidente decir: cuerpo, mente, emociones; no, el hombre es
una sola cosa. Si yo trabajo el cuerpo trabajo todo, porque si me relajo, voy a liberar emociones que estan
detras de las tensiones que tenia. Si me relajo voy a generar una actitud de desapego y una vision
diferente del mundo. Si me relajo me voy a abrir a los demas, al amor de los demas y voy a ser capaz de
trasmitir eso a otros. Si me relajo mi mente, es posible que se detenga y puedo tener incluso en el
transcurso de una préctica de asanas una experiencia espiritual.” (H8.)

% Kolmannella silmall4 viitataan chakra-jarjestelman kuudenteen energiakeskukseen, ajfia chakraan, joka
fyysisesti sijaitsee kulmakarvojen vélissd. Se on psykologisen tiedon keskus, johon liitetddn myds
intuitiivisen tietdmisen ominaisuuksia. (Kastberger 1978: 82.)

% “Hasta ese momento era como solamente fisico, pero alli vivi por primera vez lo que queria decir el
espacio sutil, porque fue una cosa que yo realmente me senti transportada ---. Pero esa fue la sorpresa
porque fue como la comprobacion que habia otro espacio. --- Alli yo entendi que algunas cosas que
decian mis maestras yo no las podia entender bien, pero que obviamente si habia algo dentro del entrecejo
tendria que, tiene que haber en el resto del cuerpo.” (H7.)
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Monet uskovat ihmisen omaavan potentiaalisia kykyjd, jotka ovat unohtuneet ihmisen
vieraantuessa itsestadn modernin kulttuurin vaikutuksesta. Fyysinen, emotionaalinen ja
energeettinen puhdistautuminen nostaa ihmisen energiatasoa ja voi avata eteen uusia
kykyja. Ana (H5) kertoo joogan lisdnneen intuitiota ja tuoneen kokemuksia telepatiasta.
Ana arvelee yliaistillisten kykyjen voivan olla luonnollisempi osa ihmiseldmaé, jos
eldisimme enemman sisaan eika ulos péin. (H5.) Carlan (H1) mukaan joogaharjoitukset
herkistavat aistimaan oman kehon kokonaisuuden ja siksi myds energian. Hanella on
ollut voimakkaita kokemuksia sekd joogatunneilla ettd kirkossa, ja myods niiden
ulkopuolella, esim. Idhimmaisia auttaen tai luonnossa meditoiden, jolloin kysymys on
voimakkaasta yhteydestd omaan itseen. (H1.) Myos Liliana ja Manuel painottavat
joogan herkistévia vaikutuksia. Lilianan (H6) sanoin jooga herattaa ja saa tuntemaan,
mutta Manuel (H8) ja Pablo (H4) painottavat kaikkien kokemusten olevan
yksilokohtaisia. Joogan metodin aikaansaama sisdinen hiljaisuus mahdollistaa
kokemuksen todellisesta olemuksesta, joka varittyy aina oman tradition mukaan (H8).

7.3. ”Henkisyys on intuitiolla ymmértimista”

Henkilokohtaisen kokemuksen tutkimista vaikeuttaa asenne, jolla tdstd kertomiseen
suhtaudutaan. Joogan parissa harjoitus on perinteisesti salaisuus, silla siita puhumisen
katsotaan kasvattavan egoa. Kun harjoituksesta ei puhuta, egon voiman uskotaan
kaantyvan itsestd kohti henked (H8). Juuri itsekkddn toiminnan sek& itseilluusion
poistaminen on yksi joogan tekniikoiden haasteista (mm. H6, H8). Samaan aikaan
joogan ja katolilaisuuden tekstit ovat ihmeentéyteisia ja voivat saada aikaan odotuksen
“henkisestd kehityksestd” (mm. H1, H4), joka avaisi uusia ja voimakkaita eldmyksid
merkkeind edistyksestd. Pahimmissa tapauksissa kokemukset voivat toimia
statussymboleina henkisen kilvoittelun tielld. Kaikki informantit kokevat henkisten
kokemusten kuuluvan omaan intimiteettiin, mutta kokemusten jakamiseen suhtaudutaan
hieman eri tavoin. Informanttirynméni miehet Diego, Pablo, Manuel ja Ariel eivat
mainitse sanallakaan omaa kokemusmaailmaansa. Kokemuksistaan puhuvat naiset voi
jakaa samanhenkisten kanssa jakaviin (H1, H3, H6) ja ainoastaan hyvin harvojen

(joogaopettajan, papin tai hyvin intiimien laheisten) kanssa jakaviin (mm. H5, H7, H9).
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Informantit pitdvat omista henkisista kokemuksista puhumista jokseenkin yleisempéna
joogan kuin Katolilaisuuden piireissa. Carla, Maria ja Manuel uskovat henkisten
kokemusten olevan melko yleisia (H1, H3, H8) ja osa informanteista arvelee niihin
liittyvén hiljaisuuden johtuvan hulluksi leimaamisen pelosta (H8; H5) ja hépeésta (H8;
H6). Liliana sanoo joogaa aloittelevien usein peldastyvan kokemuksiaan ja
ennakkoluulojen pelossa vaikenevansa niistd. Asenteen muutoksen ja avautumisen
myota kokemuksista tulee mieluisempia. (H6.) Carlan mukaan maallisuuteen ja
rationaalisuuteen taipuvaisilla ihmisilla ei ole henkisen kehityksen myo6td kypsyvéa
kykyé avautua ottamaan vastaan henkisid kokemuksia (H1). Diego taas ilmoittaa, ettei
mystisestd kokemuksesta puhuminen ole hyodyllistd, ja siindkin tapauksessa, ettéd
moisen olisi kokenut, olennaisinta on “vaieta ja jatkaa harjoitusta”. Térkeintd on
kokemuksen transformoiva vaikutus eldmaan, omaan itseen, omaan kayttaytymiseen ja

toimintaan. (H2.)

Yleensa  informantit  ymmartavat  mystisen  kokemuksen®  voimakkaana
henkilokohtaisena kokemuksena yhteydesta ja diologista Luojaan. Kristitty uskomus
jumalaisen tahdon rakkaudellisesta valiintulosta toistuu lapi kaikkien vastausten. Monet
informantit (mm. H1, H2, H4, H5, H7) kokevat ihmisen kokonaisuuden pitédvén
sisallaan ei-rationaalisen puolen — intuition — joka on henkisyyden ydin. Teresa (H7)
kuvailee mystisyyttd intuition kautta ymmaértamiseksi: intuitio on hyppy “sen jonkin”
ymmartamiseen, ja tulee suurimmalle osalle pienind hetkind. Teresa kertoo vaikeissa

elamantilanteissa kokemistaan voimakkaista lasndolon tuntemuksista:

Kaikki raskaat asiat, joita ihminen el&g, ja jotka ovat vaikeita, tai vaikka
vaan ihan tavallinen asia, joka on melko hyvin, mutta yhtékkia kaikki on
fantastista, tuntuu kuin kaikki jérjestyisi itsen sisalla, minulle se on tullut
vain pienind hetkind, mutta yhtakkid... sitd ei voi kuvata sanoin, mutta se
on kuin taydellisyys olisi mahdollista, mutta ei niinkdén ponnistelun
kautta, vaan lahjana. Taydellisyys ei mydskaan tarkoita, ettd kaikki tulisi
pitsikoristein, vaan ettd yhtékkia 16ytyykin harmonia. Se on omituista, en
osaa selittaa sita.** (H7, suora kaannos.)

% Marfan mukaan katolilaisuus voi parhaimmillaan johtaa kokemukseen intimiteetista Jumalan kanssa,
henkilokohtaisesta kohtaamisesta, Jumalan kasvojen nadkemisestd (H3). Osa informanteista (mm. H1, H8)
ei tee jakoa henkisten ja mystisten kokemusten valille. Toisille (mm. H4) kaikki kokemukset eivét
ansaitse mystisen kokemuksen otsikkoa, vaan ne ovat henkisia.

%«Todo aquello que uno estaba viviendo que era un peso terrible, que era una cosa espantosa, 0 adn una
cosa que era normal que estaba mas o menos bien pero de golpe es como que estd todo fantastico, es
como que se arregla, adentro de uno, es la sensacion, en mi caso fueron chispazos nada mas pero como
que de golpe hay... a ver, es que no hay palabras para decirlo, pero es como una perfeccion se puede dar,
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Ana uskoo mystisten kokemusten tulevan jonkin lahettdména. Intuitio voi antaa vihjeen
kokemuksen alkuléhteestd ja oma usko vahvistaa intuition. (H5.) Marian (H3) mukaan
Jumala odottaa ihmisté paljastaakseen hénelle “rakkauden eleen”, mutta vain rakkauden
tai luonnon yhteydessad elavan ihmisen nakevan Jumalan viestit. Ulkoisiin ja
materiaalisiin asioihin keskittyneet, kiireisina eldvat ihmiset eivat née siséista Jumalaa.
(H3.) Myos Pablo (H4) sanoo henkisiin kokemuksiin tarvittavan pitkajanteista henkista
kehitystd ja avarakatseisuutta, vaikka monesti kokemukset tulevat vaikean
henkilokohtaisen kriisin tai sairastumisen kautta. Kokemuksen hetki on arvoitus ja
lahja: ithminen voi vain hyvdksyd sen tulevan juuri oikealla hetkelld. Lisaksi
kokemuksellisuus ylittdd jérjen tason (“Lo experiencial es algo que trasciende la

razon”). (H4.)

Liliana, Maria, Mariana, Carla ja Ana puhuvat henkisistd kokemuksistaan, joille on
tyypillista lahjan tavoin ilmestyva sisainen rauhan tunne. Liliana (H6) kuvailee erasta
kokemustaan omaan olemukseen matkustamisena. Mariana ja Maria kertovat transsin
kaltaisista uskonnollista kokemuksistaan, jotka ovat saaneet alkunsa Neitsyt Marian
ilmestymispaikoissa. Marianalle (H9) kysymys on jérjen ylittdvasta kokemuksesta, jolle
loytyy merkitys uskon kautta. Transsiin liittyy voimakas paanséarky ja itkukohtaus,
mutta se antaa iloa, rauhaa ja uutta, tervettd energiaa. (H9.) Lahestyssaarnaajaryhmaan
osallistuneella Marialla (H3) ei ole omien sanojensa mukaan ollut voimakkaita mystisia
kokemuksia, mutta omaa eldm& on muuttanut nopeiden kaantymiskokemusten
todistaminen. Marian transsikokemus syntyi Saltan kaupungissa Pohjois-Argentiinassa.
Neitsyen uskotaan ilmestyneen kukkulalla erdélle naiselle, joka nykyaan

kosketuksellaan siirtda kokemusta paikalla vieraileviin uskovaisiin:

Min& koin niin kun kaaduin, koin voimakkaan rauhan tunteen, en kuullut
mitaddn ja olin tyytyvainen, olisin voinut jadda koko illaksi maahan
makaamaan. Ja tuolla kukkulalla minulle tapahtui jotain muutakin.
Neitsyen sanotaan tuoksuvan ruusuille, luulen, ja Jeesuksen narsisseille
joka on jasmiinin tapainen, ja olin sielld kun tunsin narsissin tuoksun ja
aloin sanoa haistan narsissit”, ja kukaan muu ei haistanut, ainoastaan
mina®. (H3, suora kaannos.)

pero no se si se puede dar a través del esfuerzo, es como un don, y la perfeccion tampoco es todo todo
bordadito sino de golpe hay una armonia. Es algo muy raro, no lo puedo explicar.” (H7.)

% “A mi cuando me cai lo que me paso fue eso, estuve con mucha paz, no escuchaba nada y estaba
contenta y me podria haber quedado toda la tarde tirada en el piso. Y también lo que me pasé en ese
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Carlalle (H1) vaikuttava henkinen kokemus oli Neitsyt Marian ndkeminen unessa,
jonka elementit toistuivat seuraavana pdivand fyysisessd maailmassa, vahvistaen
kokemuksen todellisuuden. (H1.) Analla (H5) on kokemuksia valosta ja lasnéolosta,
erityisesti jumalanpalvelusten aikana. Vaikuttavimpia olivat kokemukset “kadestd
olkapiilld” ja ndky Jeesuksen Pyhistd Syddmestd &didin kuolinvuoteella. Kaikki
henkisistd kokemuksistaan puhuvat informantit (H1, H3, H5, H6, H7, H9) painottavat
elamén merkityksen vahvistumista kokemusten kautta: oma usko aletaan elda
syvemmalla ja sisdisemmalld tavalla. Anan sanoin jumalaisen l&sndolon tunteminen
itsessd ja muissa voi vieda eldman uudelleenarvottamiseen ja lahimmadisten erilaiseen
kohteluun (H5).

Diego (H2) karttelee henkisista kokemuksista puhumista ja mainitsee ehkd hieman
artyneendkin, ettd mystistd kokemusta olennaisempaa on eldmisen ja jakamisen
mahdollistavan persoonan muodostuminen, Jeesuksen tapaan “leipdnd oleminen”.
Mystisyyteen keskittyminen olisi liian subjektiivista maailmassa, jossa tarkedd on
elamén pyhyyden léytdminen jakamalla. Mystinen kokemus on Diegon mukaan todella
harvinainen ja monet erehtyvat oman mielikuvituksensa ja toiveidensa kanssa. (H2.)
Ariel (H10) kertoo oman Kkatolilaisuuden tulevan mukaan kuvioihin joogasalien

valaistumistarinoiden yhteydessa:

A: On ihmisid, jotka haluavat kuulla maagisia tarinoita. Eréassa
joogapaikassa puhuttiin mestarista, joka valaistuessaan ei voinut tehda
tavallisia elaménaskareita, siis syoda itse. Tarina kertoi ihmisestd, josta
tavallaan oli tullut kasvis, kuin h&n olisi meidan n&kokulmastamme
aivokuollut. Osa kokouksessa olevista ihmisistd vaikuttui, he halusivat etta
joku valaistuisi, kertoivat tastd valaistuneesta todistuksena ja viittasivat
héneen, eivatkd ndhneet mité tarina tosi asiassa kertoi. Ja silloin omalla
katolilaisuudellani on painoa.

H: Mill4 tavalla?

A: Téssa elamassa kuljen kiitollisuudessa ja synnissa. Olen téssd elaméssa.
Jos  mestarini  on  Kristus, huolimatta  uskollisuudesta tai
uskottomuudestani, jos mestarini on Kristus, ja ollen joka han oli hén soi,
joi eik& hanelle tapahtunut outoja asioita. Jos hdn on mestarini en voi
olettaa, ettd kelle tahansa tapahtuvat oudot asiat ovat asioita, joiden kuuluu
tapahtua. --- Minusta valaistuminen on eri asia, paljon yksinkertaisempi ja
luoksepdastavampi (accesible), koska se liittyy vaatimattomuuteen ja
asioiden n&kemiseen sellaisena kuin ne ovat. Ja vaikka maailma olisi

cerro, dicen que la Virgen tiene olor a rosas, creo, y Jesus olor a nardos que es como el jazmin, y estaba

alli y vino un olor a nardo que empecé a decir ‘puedo oler los nardos’, y nadie lo olia, solamente yo.”
(H3)
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silmanlumetta (apariencia), myds se kertoo jotakin mysteerista.*® (H10,
suora kaannos.)

Valaistumista tarkedampaa Arielille on eldd tdma elamé koettaen olla mahdollisimman
hiljainen ja mahdollisimman vaatimaton. Jokaisen ihmisen uskonnollinen kokemus on
tarpeellinen ja riittdvd. (H10.) Pablon (H4) mukaan henkinen kokemus voi auttaa
paastamaan irti (uskonnollisistakin) ideoista, joihin takerrutaan omasta epdvarmuudesta
johtuen. Olennaista on kokemuksen aikaan saama transformaatio, joka saa nakemaén

maailman eri tavoin. Kaikella on uskonnollinen merkitys. (H4.)

Informantit eivat ole kokeneet kriisia katolilaisuuden ja joogan uskomusten valilla, vaan
jooga on kytkeytynyt saumattomaksi osaksi omaa maailmankatsomusta. Joogan kanssa
yhtenevia uskomuksia painotetaan ja ristiriitaiset ainesosat jatetddn huomiotta, silla
omaa uskoa ei katsota aiheelliseksi keseenalaistaa. Jooga ja katolilaisuus ajavat
infomanttien eldméssa samaa asiaa, sill4 joogan katsotaan vievan kohti psyko-fyysis-
henkistd tasapainoa, “puhtautta”, joka saa aikaan rationaalisuuden tdydentymisen
henkisyyden mahdollistavalla intuitiolla. Terveys, keskittymiskyky ja hetkessa elaminen

mahdollistavat rakkaudellisen elamén seka itsed ettd muita ihmisia kohtaan.

% A Hay gente que le gusta que les digan historias magicas. En un lugar donde yo concurri se hablaba de
un maestro que cuando llegaba a la iluminacién no podia hacer las cosas ordinarias de la vida, esto es
alimentarse por sus propios medios. El relato lo que contaba, era una persona que habia quedado --- de un
modo como un vegetal, como si hubiera una muerte cerebral para lo habitual nuestro. Y --- alguna gente
que estaba en esa reunion quedaba maravillada ---. Querian que alguno se iluminara, entonces como le
daban el testimonio de que alguien se habia iluminado, le daban testimonio, referian en este iluminado, no
veian lo que sucedia en ese relato en realidad. Y alli si pesa que y soy una persona catélica, digo.

H: ¢De qué modo?

A: Con gracia y pecado camino esta vida. Soy en esta vida. Entonces, si mi maestro es Cristo, mas alla de
mis ilealtades y lealtades, si mi maestro es Cristo, y siendo él quien es él comid, bebié y nunca le paso
cosas raras, digo, si ese s mi maestro no voy a presumir que cualquier a que le esté pasando cosas raras
le esté pasando aquello que tiene que pasar. --- Me parece que estar iluminado es otra cosa, es mucho mas
sencillo y accesible porque tiene que ver con la humildad, tiene que ver con aproximarse a ver las cosas
como son, tiene que ver la iluminacion. Entonces, y més alla que el mundo sea apariencia, la apariencia
ésta también relata algo de lo que es el misterio.” (H10.)
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8. MERKITYKSIEN PALAPELI

8.1. Joogamieliset katolilaiset ja katolismieliset joogit

Kaikki informantit puhuvat uskonnoista erilaisina polkuina samaan paaméaaraan,
absoluuttiin eli jumalaan, joka ndhdad&n oman uskonnon ja kulttuurin varittdmana.
Uskonnollisuus on osa ihmistd (mm. H2, H4, H8, H10). Informantit arvostavat
uskontoja, silld ne ottavat huomioon ihmisen henkisen puolen (H1, H2, H3, H7, H8),
luovat yhteyden jumalaan (H1, H3, H5, H6, H7, H9, H10) ja voivat oikein elettyna
antaa autenttisen merkityksen eldmalle (mm. H2). Vaikka kaikki traditiot ovat
arvokkaita inhimillisia ponnistuksia matkalla kohti alkulahdettd, on fundamentalismi
kaikissa muodoissaan epamieluista ja valtettavaa (H1, H2, H5, H9, H10).
Muistettakoon, ettd Gallup Argentinan tilastollisten tutkimusten mukaan katolilaisuutta
ainoana oikeana uskontona pitdvien maara on viimeisen viidentoista vuoden aikana
kasvanut  kolmestakymmenesta viiteenkymmeneen prosenttiin - ja  uskontojen
yhtalaisyytta, siis niiden jakamaa totuutta ja merkitystd, korostavien maara on laskenut
neljastakymmenestédkahdeksasta kolmeenkymmeneenviiteen prosenttiin (Carballo 2005:
232). Informanttien osoittama uskonnollinen suvaitsevuus ei siis ilmaisisi vallitsevaa
lilkehdintaa.

Informantit voi heidan suhtautumisensa perusteella jakaa kahteen ryhmaan: enemmaén
katolilaisuuteen identifioituviin ja enemmé&n joogan maailmankuvaan identifioituviin.
Jalkimmadinen ryhméa tuntuisi olevan enemmaéan eklektisen new age -filosofian
ilmentymad, jossa henkildkohtainen totuuden etsintd pohjaa ennen kaikkea siihen mika
itsestd tuntuu hyvaltd. Tahan liberaaliin new age -henkiseen eklektiseen
uskonnollisuuteen liittaisin varmasti ainakin kaksi informanttia: Carlan (H1), jolle jooga
on osa omaa uskoa, silla han ei koe olevansa pelkastaan katolilainen, sek& Lilianan
(H6), joka sanoo epéilevansd enemman katolilaisuuden kuin joogan opetuksia. Carla ja
Liliana liittdvat maailmankatsomukseensa joustavammin eri elementteja. He puhuvat
Jumalasta rakkautena ja muutenkin painottavat rakkautta sek& jumalallisen
todellisuuden heijastumana ettd ihmisen tehtdvand maan paéalla. Molemmat uskovat
jalleensyntymaan eivatkd koe tarpeelliseksi noudattaa Kkirkkoinstituution dogmia: he
eivat kdy kirkossa, mutta kokevat tuovansa katolilaisuuden — vaikka Carla puhuu

mieluummin Kristuksen universaalista rakkauden kirkosta — elamaansa lahimmaisen
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rakkauden eli karmajoogan kautta. Molemmat my6s puhuvat avoimesti henkisista
kokemuksistaan. (H1, H6.) Informanteista Ana (H5) on erd&nlainen véliinputoaja, joka
ei tunnu taysin kuuluvan kumpaankaan ryhmaan. H&n sanoo nauttivansa seka
katolilaisuudesta ettd joogasta ja kokevansa ne térkeiksi, mutta ei osaa sanoa, onko
itselld vield tarpeellista séannollisyytté ja kuria kutsuakseen itsedéan niiden harjoittajaksi.
(H5.)

Toinen ryhmd on myos liberaalinen, mutta liittdd yhteyden ja rakkauden eldmisen
voimakkaammin Kkatolilaiseen tulkintakehykseen. He ovat ik&&n kuin selkedmmin
Ioytdneet paikkansa katolilaisuudestaan, josta ké&sin he tarkastelevat maailmaa.
Katolilaisuus tuntuisi heiddn tapauksessaan olevan padidentiteetti (master identity,
Weigert 1986), joka ohjaa toissijaisia identiteettejd. Jooga on osa identiteettia
harjoituksen tuomana integroituneena kokemuksena itsestd, “transformoituna
identiteettind” (H2), ei siis siithen liittyvdn filosofis-uskomuksellisen taustan vuoksi.
Diego kutsuu katolilaista uskoaan kompassiksi, joka auttaa valitsemaan eldmassé oikean
suunnan. Joogan tapauksessa oma usko karsii joogaperinteen hindulaiset vaikutteet ja
saa keskittymaan harjoitusten kayttdmiseen oman tunne-eldman, kaytoksen ja etiikan
hiomiseen. (H2.) Téhén katoliskeskeiseen ryhméan liittaisin Diegon lisaksi Pablon (H4)
ja Teresan (H7), jotka puhuvat joogasta kdytannén metodina, joka kehotietoisuuden ja
sisdisen kokemusmaailman herkistymisen kautta syventad omaa katolilaista uskoa, seké
Marian (H3), Manuelin (H8), Marianan (H9) ja Arielin (H10). He eivat née
katolilaisuutta ainoana oikeana uskontona, vaan puhuvat henkisyyden eldmisesta oman
tradition viitekehyksessd, oppien myds toisista uskonnoista. Kaikkien kohdalla tdma ei
valttamatta tarkoita oman uskonnon priorisoimista tarkeysjarjestyksessa parhaimmaksi,
mihin Bowie (2005: 5) sanoi yhtélaisten piirteiden etsimisen vievan, vaan sen
valitsemista emotionaalisen ulottuvuuden ja tutun symbolisen kielen vuoksi. Joogan ja
hinduismin opetukset n&hdaan esimerkkeind, joita voi kunnioittaa ja joiden
pohjimmaisen samankaltaisuuden oman tradition opetusten kanssa voi tunnistaa. Tama
ymmarrys voi auttaa ndkeméaén henkilokohtaisen uskon kirjalliset lahteet uusin silmin ja

nain rikastuttaa ja vahvistaa omia juuria (mm. H8).

Katoliskeskeisen ryhman asenne on ldhelld antropologin kentélla kokemaa
kulttuurirelativistista taistelua: kokemus muista traditioista voi rikastuttaa omaa

nakemysta ja lisatd ihmisten valistd kommunikaatiota, mutta toiseuden kohtaamisen ei



92

pitéisi viedd omasta traditiosta vieraantumiseen ja vieraan kulttuurin n&kemiseen
eksoottisen houkuttelevana. Uskonnot ovat erilaisia inhimillisia ja kulttuurisia tulkintoja
jaetusta todellisuudesta. Olennaista on avoimuus, erojen takaa ihmisyydesta kumpuava
samankaltaisuus ja uskontojen vélisen vuoropuhelun lisdédminen. Katolilainen ryhma
painottaa erityisesti tdman eldmén merkitysta: mystisyyden ja henkisen spekulaation
sijaan tdrkedd on eldminen ja jakaminen, leipdnd oleminen” (H2). Puolet tdstd
ryhmasta — kaikki miehid — vélttelee henkisistd kokemuksista puhumista (H2, H4, H8,
H10) ja ndkee mystisyyden epdolennaisena (H2, H10). Jeesus on vahva esimerkki
vaatimattomuudesta ja  konkreettisesta eldmastda (H2, H10). Jooga toimii
“transformoivana tydkaluna”, joka auttaa hiomaan maailmassa toimimisen

mahdollistavan persoonan (H2).

Katolilaisuus on osa molempien ryhmien henkilokohtaista identiteettid, siis aktiivisen
reflektoinnin tuloksena syntyvad yksilon késitystd itsestddn fyysisend, moraalisena,
sosiaalisena ja henkisena olentona (Goffman 1986: 56-57), vaikka toisessa ryhméssa
vallitsevissa osin. Molemmissa ryhmisséa tyypillista on pahuuden ndkeminen abstraktina
ja ihminen dualismiin taipuvaisena. Jumalan antamaa “vapautta valita” korostetaan,
siksi totuuden taytyy tuntua hyvéltd sisdisesti. Ensimmaisen ryhman jésenet jattavat
ilman ongelmia kirkolliset rituaalit pois elamastaan, kun taas jalkimmaiset perustelevat
osallistumistaan sisdisen tarpeen tunteella. Jumalasta puhutaan molemmissa ryhmissa
rakkautena, vaikka universaalin rakkauden korostaminen on vield voimakkaampaa
Carlan ja Lilianan tapauksissa. Kaikki painottavat suvaitsevaisuutta ja avoimuutta,
paheksuvat fundamentalismia ja pyrkivat etsimdan erojen sijaan yhtaldisyyksia ja
yhteyttd, mutta katolilaisuuteen vahvemmin identifioituvilla tdma ei vie toisten
uskomusten tai rituaalien omaksumiseen, kuten jo aiemmin mainitsin. Taytyy kuitenkin
muistaa, ettd Frigerion mukaan identiteetti ja uskomus eivédt ole rinnastettavissa
(Frigerio 2007: 103, 112); siksi perustan jakoni ennen kaikkea informanttien itsensé
ilmaisemaan identifikaatioon, joka nayttdisi olevan tekemisissé myo6s joogalle

annettavan aseman kanssa.

Ihmisten véliset konfliktit johtuvat Arielin (H10) mukaan uskonnon sekoittamisesta
politiikkaan, valtaan ja sivilisaatioihin, mutta uskon kiistojen takana olevan yleensa
toiset — monesti taloudelliset — asiat. Todellisuudessa ihmiset, eivat sivilisaatiot,

tormaévat toisiinsa. Maapallo on vain tdynnd samoja ihmisié, sanoo Ariel, jolle maan
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pyoreys symboloi yhteyttd (H10). lhmiskunnan jakama yhteys on ihmisyys ja
inhimillisyys, joka on uskonnollisten traditioiden selkdydin, silla kuten Manuel (H8)
ilmaisee, uskossa ei ole kyse ulkoisesta ja muodollisesta vaan siséisesta tuntemuksesta.
Usko téytyy elda ja heijastaa tapaan nahda ja toimia maailmassa. IThmisyys on ihmisen
luonnollinen tila, hdnen pyrkimyksensa psyko-fyysis-henkisen hyvinvoinnin takaavaan
kokonaisuuteen. (H8.) Ldapi kaikkien haastatteluiden Kkatolilaisuuden térkeimpana
harjoituksena ndhdaan lahimmaisen rakkautta heijastava elama. Pablon (H4) mukaan
yksilon jumalsuhde voi olla jossain mééarin persoonallinen, mutta ihmisen kypsyessa
usko sisaltdd myods yhteisOllisyyden. Nykydan ihmiset ovat liian individualisteja,
kilpailuhenkisid ja manipuloituja voidakseen todella jakaa ja olla yhteydessa. IThmisen
luonnollinen tarve on eldd yhteisollisesti, eldd rakkaudessa; inhimillisen

kanssakaymisen puutos saa aikaan monia traumoja ja patologioita. (H4.)

8.2. Rekisteri kokonaisuudesta

Molempien ryhmien, sek& katolilaisuuteen padidentiteettind identifioituvien ettd new
age -henkisempien, tapauksessa jooga on kaytdnnonléheistd. Vastauksissa joogaan —
koko eldman pituisena harjoituksena — liitetddn sellaisia atribuutteja kuten nautinto,
onnellisuus, hyvé olo, rakkaus, yhteys, lasndolo, rauha, tarve ja muutos/transformaatio.
Joogan koetaan johtavan eldmdn kauneimpien osa-alueiden loytdmiseen (H2),
mahdollistavan onnen tunteen (H1), aikaansaavan fyysis-psyykkis-henkista hyvaa oloa
(H5) ja keskittavan (H10). Itse harjoitus on nautinto (H10) ja hyoéty (H8), taydellisen

kaunis (10), mutta sen vaikutukset yltavat koko elaméaéan:

Joogaharjoitus ei kulje pintaa mydéten, kuin muovikelmua pitkin; koko
ihminen on mukana harjoituksessa, ja niinpd se miten harmonisoidun,
ilahdun, tunnen itseni terveemmaksi ei lopu ovesta ulos kulkiessa, se on
hyva asia ja onneksemme sailyy.*” (H10, suora ka4nnds.)

Joogan koetaan lisddvan yhteyden tunnetta (H1) vieméalld lahemmaksi todellista

olemusta (H6, H8, H9), mutta myo6s herkistymalld aistimaan jumalan l&sndolo omassa

97 »La practica de yoga no pasa por la superficie, de un laminado plastico, es todo una persona que esta
haciendo una practica, bueno, entonces vos como te armonizas, como te alegras, como te sentis mas
saludable, y eso no termina cuando vos trasponés una puerta, eso estd bueno y felizmente perdura.”
(H10.)
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itsessd ja kaikkialla. Puhutaan koko psyko-fyysis-henkisen persoonan muutoksesta,
vaikka tdmd muutos onkin paluu luonnolliseen (H8) tai paluu todelliseen olemukseen
(H2, H8, H9). Vastausten takaa paljastuu uskomus ihmisen luonnollisesta hyvyydesta —
“jumalan lapsena” — josta on (rationaalisen) mielen tasolla erkauduttu. Monet
madrittelevat synnin erehtymisend: tekona, joka ei edistd omaa syvén tason hyvaa oloa
ja kasvua, eikd siis ihmisten vélistd kanssakdymistd. Joogan harjoittaminen ja “tien
kulkeminen (H4, H10)” voivat viedd syvemmalle, aina viimeiseen ja kaikista

tarkeimpaan (H4). Mika siis muuttuu joogan myota?

Joogaharjoitus antaa rekisterin kokonaisuudesta. Se ei saa aikaan
kokonaisuutta, se antaa rekisterin kokonaisuudesta. Ehkd se on
yhteistydssa kokonaisuuden kanssa, mutta ei saa sitd aikaan; ihminen on
kokonaisuus, mutta on olemassa rekisteri. ®® (H10, suora kaannos.)

Arielin mukaan jooga ei saa aikaan ihmisen kokonaisuutta vaan rekisterin ja havainnon
siitd (H10). Ihmisen todellinen min& on kokonainen ja muuttumaton, mutta omia toimia,
ajatuksia, asennetta ja keskittymistd muuttamalla tuosta “keskiostd” tullaan tietoisiksi.
Tarkemmin ilmaisten oma keskio eletdan, silla Diegon (H2) mukaan ei ole kyse
pelkéstddn mentaalisesta ja rationaalisesta huomion keskittdmisestd. Muutos on
tavallaan ulkoinen, silld sisin olemus, ”syvé identiteetti”’, on ikuinen ja pyhd. Diego
kuvailee joogan vaikutuksia virheellisia identifikaatioita poistavaksi. Se saa
huomaamaan mita ihminen ei ole, lisdédmatta mitaan identiteettiin. (H2.) Informanteille
jooga toimii tydkaluna mielen rauhoittamiseksi ja sisdisen hiljaisuuden kokemiseksi
(H7): kun kehon asento, hengitys ja ajatukset ovat hallinnassa mahdollistuu itsen
ehedmpi kokeminen. Marianan sanoin kyseessd on l&pindkyva asenne, jossa ihmisen

siséinen olemus yhdistyy ulkoiseen (H9).

Jooga mahdollistaa oman ruumiillisuuden kokemisen, kehon kuuntelemisen ja
kehollisen todellisuuden nautinnollisen eldmisen. Kehotydskentely saa aikaan fyysisen
hyvanolon, jonka vaikutukset ovat myds psykologisia. Keskittymis-, hengitys-, aisti- ja
meditaatioharjoitukset vaativat liikkumattoman ja mukavan kehon asennon, jotta
huomio ei ajautuisi harjoituksista kipuun tai epédmukavuuden tunteeseen. Kaikki
joogaharjoitukset ovat sekd keskittymis- ettd puhdistautumisharjoituksia: joogassa

puhdistaudutaan irtautumalla epasuotuisista asennoista, tottumuksista,

% «La practica de yoga te da registro de unidad. No te provoca la unidad, te da registro de unidad. Tal vez
colabora con la unidad pero no es que la provoca, uno es una unidad pero hay un registro. “ (H10.)
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hengitystekniikasta, ajatuksista ja asenteista. Fyysiselld tasolla harjoitukset mm. lisadvat
verenkiertoa, tehostavat epédpuhtaan ilman poistumista keuhkoista ja hapettavat
tehokkaasti koko organismin. Joogan katsotaan puhdistavan ihmistd hénen kaikilla
tasoillaan: energeettisesti, emotionaalisesti, fyysisesti ja mentaalisesti, vieden

lahemmaksi eheyttd, kokonaisuutta ja henkisyytta.

Informanttien kuvaama kokemus sisdisesta hiljaisuudesta on ei-rationaalinen elamys
itsestd. Sen koetaan syventavan kontemplatiivista asennetta koko eldmassé. Siksi jooga
toimii myos katolilaisessa hiljentymisessd, jonka tarkoitus ei ole jaada ajattelun asteelle.
Jooga vie kokemukseen kokonaisuudesta (H6), jonka tulkitaan olevan ihmisyyden
todellinen ja Iluonnollinen olemus (H8). Ihminen n&hddan toimissaan vahvasti
dualistisena: jumalallisena ja paholaismaisena, ruumiillisena ja henkisend seka
jarjellisend ja intuitiivisena. Inhimillisesta erottelutaipumuksesta huolimatta, hanelld on
myos luonnollinen kaipuu eheyteen. Joogaharjoituksen koetaan vievan keskioon (H5),
keskittavan (H10), olevan keskitien kulkemista (H7).

Kohnin (2003) mukaan aikido-harjoituksen myo6td kasvava liiketietoisuus Kkietoutuu
osaksi englantilaisten harjoittajien sosiaalisen vuorovaikutuksen eldmaa ja sen
ymmaértamistd. Oppijérjestelmén japanilaisuus, sen “toiseus”, tulee télld tavoin osaksi
lansimaisten  harjoittajien  elamaa. Kehotekniikan ja jokapdivaisen elamén
sekoittumisesta Kohn kayttad informanttien antamaa aikidokehon metaforaa, joka auttaa
ymmaértamaan aikidon siséinen—ulkoinen -suhdetta: matolla harjoitettu tekniikka on
’pikkuaikido”, jonka vaikutus johtaa “isoon aikidoon” eli asenteeseen maailmassa.
Ulkoinen aikido on nékyva spektaakkeli, tekniikan pad, jota tdrkedmpi on sisdinen
aikido, tekniikan sydan. Ne ovat kuitenkin erottamattomia. (Kohn 2003: 144, 150-151.)
Myos joogan “’toiseus” on tullut osaksi informanttien elamii nimenomaan harjoituksen
antaman kokonaisuuden kokemuksen kautta. Aikidokehon tapaan myds “joogakeho”
muokataan pitkalla ja toistuvalla harjoituksella, jossa on olennaista harjoittajan halu
muuttua. Aikidossa muutoksessa on kyse paluusta luonnolliseen liikkeeseen.
Joogakontekstissa toiseutta — josta sittemmin tulee osa minuutta — pidetddn paluuna
luonnolliseen olemukseen. Yhteinen on kuitenkin ndkemys egon kehityksen ja
likaantumisen my6ta kadotetun oikean ja puhtaan keskuksen olemassaolosta ja tarpeesta
puhdistaa egon kerrokset, jotta “todellisen keho” paljastuisi. Aikidossa tasapainoinen

lilke on yht& aikaa hidas ja nopea, kevyt ja painava seké heikko ja voimakas. Kohnin
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mukaan juuri harjoituksen aikana kehollistuvien paradoksien® rikkaus saa aikaan
aikidoon sitoutumisen ja harjoituksen muuttumisen koko eldamén pituiseksi poluksi.
Aikido on kokonaisvaltainen ilmi6 (total phenomenon), joka johtaa harjoittajassa eri
tasojen muutokseen. (Kohn 2003: 147, 150-152.)

Aikidon tapaan myds jooga on kokonaisvaltaisena ilmioné paljon enemman kuin pelkka
vapaa-ajan harrastus, jota “vakavasti harjoittavat” jakavat monimuotoisia ymmarryksen
tasoja mm. kehollisesta toiminnasta “matolla”, sisdinen—ulkoinen -suhteesta ja
oppijarjestelmén paikasta nykypdivan sirpaloituneessa maailmassa. (Kohn 2003: 152.)
Pablon (H4) mukaan jooga tarjoaa ihmiskunnan kriittisell& hetkell& tarkedn metodin,
kokemuksellisen tien, joka voi johtaa monista asioista vapautumiseen ja henkiseen
kokemukseen (H4). Useat informantit puhuvat myds Kkatolilaisuuden kriisistd. Diego
(H2) arvelee katolilaisuuden identifioituneen liikaa kirkkoinstituutioon, mutta joogaa
harjoittavien  katolilaisten  uudelleenléytdneen  uskon  hengellisen  puolen.
Katolilaisuuden koetaan jaaneen liian rationaaliselle (H1) ja ulkoiselle (H6) tasolle.
Teresa puhuu joogan esimerkistéd poistaa syntien naamarit ja antaa niiden restauroimisen
viedad jarjestyksen, oman alkul&hteestd riippuvuuden, tyyneyden ja Kiitollisuuden
Ioytdmiseen. Jooga tdydentdd katolilaisuutta kehotyGskentelylld (H7). Omaan kehoon
tutustuminen auttaa elamaan oman ruumiillisuuden uudella tavalla (H1) ja arvostamaan

ihmiselle "annettua” keho-henki-kokonaisuutta (H7):

Katolilaisuudessa ei vaadita kehotyoskentekyd, ei ole tutkimusmatkaa
kehoon ja sen tarkempaan tuntemiseen, mutta minusta se on erityinen lis,
silla jos todella uskoo itsensd voivan olla sielun temppeli silloin se
tarkoittaa kaiken meille annetun taytt4 arvostamista. Olemme nimenomaan
vastaanottaneet kehomme ja sielumme, joita voimme koettaa Kiillottaa,
jotta ne olisivat yhtenaisempig, eikd niin? 1% (H7, suora kaannos).

Luulen katolilaisen kirkon menettavéan niin paljon uskovaisia, niin paljon
ihmisid, silla siind kaikki j&& hyvin intellektuellille tasolle, se ei tuo asioita
todellisuuden tasolle. Jooga auttaa tuomaan asiat todellisuuden tasolle,

% It is because of the richness and challenge found in the many apparent paradoxes embodied in the
practice (the heavy but light, the soft but hard, the strong but weak, the non-competitive but hierarchical,
the way of warrior as a way of peace, and so on) that students of aikido all over the world often make
their practice as a lifelong pursuit (Kohn 2003: 152).”

100 «g] catolicismo no te pide un trabajo con el cuerpo, no hay esa exploracion en el sentido de ir hacia el
cuerpo y conocerlo mejor, pero a mi me parece un complemento especial porque si uno realmente cree
que uno puede ser templo del espiritu es como, digamos, apreciar en todo su valor lo que se nos dio,
porque en realidad lo que hemos recibido es precisamente nuestro cuerpo y nuestro espiritu, es lo que
podemos llegar a tratar de pulir para que estén como mas unidos, ;no?” (H7.)
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lahtien jo kyvysta tuntea ja tunnistaa uudella tavalla oma keho. ' (H1,
suora kaannos.)

Kehollisuus itsessadn pitaa sisallaan ihmisend olemisen kokonaisuuden. Mika tahansa
ihmisen integraatiota — jota miltei ironisesti voidaan kutsua toiseudeksi, silla holistinen
asenne on tyypillisempi itdmaisille kulttuureille — kunnioittava kehontekniikka voinee
toimia joogan ja aikidon tavoin. Csordasin (1990) mukaan kehon asettaminen
havainnoinnin ja habituksen perustaksi saa murtumaan jaon subjektiin ja objektiin,
jollaiseksi kehoa on vaitetty. Silloin kyseenalaistuvat myds jaosta juontuneet dikotomiat
mieli—ruumis, itse-toinen, kognitio—emootio ja subjektiivisuus—objektiivisuus. Keho ei
ole objekti vaan integraali osa havaitsevaa subjektia. Kun ihminen ei havainnoi kehoaan
objektina, toiset ihmisetk&ddn eivét nayttdydy vain havaintokenttd&n osuvina kohteina,
vaan ’toisina minind”, jotka ldhestyvdt yksilon minuutta luoden yhteisen
intersubjektiivisuuden tason.  Csordasille subjekti—objekti -jaon murtuminen on
todellisen kommunikaation alku. (Csordas 1990: 35-40.) Yhteydentunne on kehollinen
kokemus itsestd kaikkien tasojen ontologisena kokonaisuutena, johon jokainen yksild
liittdd oman tulkintansa ja merkityksensd. Tama yhteys voi johtaa uudenlaiseen
sosiaaliseen kanssakdymiseen ja “eldmddn sitoutumiseen” (H2), silld kyseessd on

nimenomaan oman kokonaisuuden liittyminen osaksi muiden el&mien verkostoa.

Luvussa 1.3. esitetyt Lederin kehollisen kokemuksen mallit — terveyden aikainen
instrumentaalinen, lapindkyva ja ulospain suuntautuva ruumiillisuus seka sairauden tai
epatavallisen fyysisen tehtdvan aikaansaama huomion kohdistuminen sisaanpéin ikaan
kuin vieraaseen ja tahtoa tottelemattomaan ruumiiseen — eivét kuvaile tyydyttavasti
joogan harjoittajien kehollista kokemusta (ks. Persson 2007.) Satyanandajoogaa tutkinut
Asha Persson (2007) onkin todennut, ettei asanaharjoituksen aikainen sisaanpéin
kohdistuva huomio saa harjoittajissa aikaan Lederin dys-appearance -mallin esittaméaa
itsen ja ruumiin valistd rikkoutumista, vaan luo tunteen niiden ontologisesta yhteydesta.
Perssonin esittdimd “vélimuotoinen embodiment-malli” (intermediated mode of
embodiment) ei VAlttdméattd synny automaattisesti vaan sitd my0s etsitdén

joogaharjoituksen myo6téd. Perssonin mukaan joogit eivat toimi ainoastaan itsesta kohti

101 «yo creo que por eso pierde tantos creyentes, tanta gente, en la iglesia catdlica, porque lo deja todo
muy en lo intelectual, no lo baja en la realidad. El yoga te ayuda bajar las cosas en la realidad, desde el
primer hecho de poder sentir y percibir tu cuerpo desde un lugar diferente.” (H1.)
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omaa kehoa vaan myo6s kohti toisia minuuksia tietoisen kehollisen harjoituksen myota.
(Persson 2007: 47.)

Palataan luvussa 1.3. kaésiteltyyn Carrozin hypoteesiin ei-tyypillisten liikkumisen
tapojen aiheuttamista katkoksista minén jatkuvuudessa. Carrozin mukaan katkokset
voivat kokemuksen yhteydessd johtaa tulkintaan jumalallisen tai paholaismaisen
toiseuden lasndolosta. Katolilaisessa mielessa yksilon sisin on portti jumalaan ja siksi
tdmankaltaiset katkokset voidaan tulkita jumalaiseksi véliintuloksi. Joogakontekstissa
tilanne on hieman erilainen. Joogas toiseus — eli sen lansimaisessa mielessa ei-
funktionaalinen ja ei-rationaalinen kehollisen kokemisen tapa, jossa subjektin ja
objektin, mielen ja ruumiin, itsen ja maailman sekd itsen ja muiden véliset erot
menettavat tavanomaisen dualistisen merkityksensd — voi kylla aiheuttaa katkoksia
minuuden tunteessa, mutta joogan tulkintamallin alla ndma katkokset tulkitaan mielen
liikkeiden muodostaman egon pysahtymiseksi ja néin todelliseksi kokemukseksi itsestéa.
Yleisesti kaikki informantit puhuvat itsetuntemuksen kasvuun vievastd muutoksesta,
joka paradoksaalisesti on paluu luonnolliseen, todelliseen olemukseen, joka ei rajoitu

rationaalisuuteen.

Jooga tuntuisi alun hdmmastyksesténi poiketen kayvan erityisen hyvin konkreettista
elamaa arvostavalle katolilaiselle. Konkreettisuudella tarkoitan ihmiseldmén nékemista
toisaalta aitona ja totena, mutta my0ds ainoana. Jeesuksen tuleminen ihmiseksi, siis
ruumiiksi ja mieleksi, epéatavallisen tuleminen tavalliseksi (H10), kertoo kehollisen
olemassaolon tarkeydestda osana ihmisyyden kokonaisuutta. Naille kymmenelle
katolilaiselle Paratiisi on tdssa ja nyt, silla tama hetki on ainut todellisuus. Luvattu maa
tavoitetaan eldménasenteen kautta; eldméssé kaikki voi toimia sakramenttina Jumalan
nakemiseksi (H7) ja heijastaa mysteeria (H10). Jooga voi tarjota katolilaiselle
kokemuksellisen tien (H4) oman ihmisend olemisen kokonaisuuden eldémiseen ja
arvostamiseen. Sen myo6td keho muuntuu fyysisen maailman kéytannon apuvalineesta
kokonaiseksi maailmaksi ja suhtautuminen kehoon rationaalisesta myos intuitiiviseksi
ja tunteelliseksi. Kehollinen maailma pit&a sisélladn biologisuuden, fyysisyyden, jarjen,
intuition, tunteet, uskon, kaiken osana omaa kokemusta kokonaisuudesta, omasta
identiteetistd. Tuon syvan ja todellisen identiteetin katsotaan olevan osa jumalaa, joka

on itsessddn kaikki. “Joogakeho” on mikrokosmos, joka pitdd sisdllddn koko
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maailmankaikkeuden. Ndin menna sisdan on myods menna ulos; kehosta tulee pyhyyden

eldmisen ja kunnioittamisen paikka.

8.3. Joogan kehollistuvat paradoksit: paikka ja avaruus

Joogan toiseus tulee osaksi harjoittajan elaméa pitkaaikaisen ja toistuvan kehollisen
harjoituksen myoté, jota yleensa siivittdd ainakin jonkinlainen kokonaisuutta viestittava
joogadiskurssi, vaikka kaikki eivat tutkielman informanttien tavoin perehtyisikaan
systemaattisesti joogan filosofiaan. Joogan toiseus on Diegon mainitsema
“transformoiva tyokalu” (H2), joka mahdollistaa oman identiteetin muutoksen ja joogan
— kokonaisuuden kokemuksen tuomana uutena tulkintakehyksend — tulemisen osaksi
omaa identiteettia ja koko eldmdd. Maussin hedelmallisend tutkimuskohteena
mainitsemaa kysymystd ruumiintekniikoiden rituaalisesta ja henkisesta tehokkuudesta
voidaan mielestani lahestya Kohnin (2003) mainitsemien kehollistuvien paradoksien
valityksella. Aikidon kehollistuvat paradoksit (mm. painava ja kova, ei-kilpailullinen ja
hierarkinen, soturin ja rauhan tie) johtavat harjoituksen muuttumiseen koko el&man
pituiseksi poluksi, kokonaisvaltaiseksi ilmioksi, jonka vaikutukset yltavat sosiaalisiin
suhteisiin ja tulevat osaksi harjoittajan identiteettia (Kohn 2003: 152, 144). Csordasille
(1990) taménkaltainen muutos sosiaalisessa kanssakdymisessa saa alkunsa oman kehon
kokemuksellisesta tunnistamisesta objektin sijaan osana omaa minuutta. Ruumiin
kokeminen osana omaa subjektia ei ainoastaan hdmarra dualistista jakoa mieleen ja
ruumiiseen vaan vaikuttaa myos ihmisten véliseen kommunikaatioon, silla erilaisen
kehokésityksen my6td “muut” muuntuvat havaintokentdn objekteista toisiksi

minuuksiksi”. (Csordas 1990: 36-37.)

Antropologi Asha Persson (2007) tarkastelee kehotekniikan — hé&nen tapauksessaan
satyanandajoogan — sosiaalista ulottuvuutta fenomenologisten paikan (place) ja tila-
avaruuden (space) Kkaésitteiden kautta. Perssonin tutkimus australialaisten joogan
harjoittajien parissa pohjaa Edward Caseyn teoriaan ihmisestd niin vahvasti paikkaan
orientoituneena, ettd ajatus paikattomasta tila-avaruudesta osoittautuu hanelle
voimakkaasti ahdistavana (Casey 1993: ix). Persson (2007) on Kkartoittanut
joogaharjoittajien luonnehdintoja halutuista fenomenologisista olotiloista, joita tutkijan

mukaan yhdistéa tilallisuus. Paikan ja tila-avaruuden késitteet toistuvat harjoittajien
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kertomuksissa, jotka kuvailevat suhdetta maailmaan, tietynlaista maailmassa olemista
(being-in-the-world). ldeaalista olotilaa kuvaavat lujuus (solidity), vakaus (steadiness),
liikkumattomuus (stillness), lasndolo (presence), juurtuminen (grounding), tasapaino
(balance), keskittyneisyys (centeredness), liike (movement), virtaus (flow),
hellittdminen (release), avoimuus (openness), laajentuminen (expantion) ja tilavuus

(spaciousness). (Persson 2007: 54.)

Satyanandajoogan paradokseja ovat juurtuminen ja laajentuminen, paikka ja avaruus,
liikkumattomuus ja liike, introversio ja itseilmaisu, itsendisyys ja ykseys,
eristaytyminen ja yhteys, kuri ja vapaus, kontrolli ja antautuminen sekda &ani ja
hiljaisuus. Ne eivét ole jooga-ajattelussa tai -harjoituksessa vastakkaisia, vaan yhden
katsotaan pitévan sisallaan toisen tai jopa edesauttavan sen aikaansaamista. Vastaparien
tasapaino on Perssonin mukaan yksi tdrkeimmistd satyanandajoogan tavoitteista. Tila-
avaruus ei nayttdisi olevan joogan harjoittajille Caseyn teorian mukainen pelottava
olotila, jota valtettdisiin tarrautumalla paikkaan, vaan Persson kuvailee joogan kehollista
kokemusta intiimiksi laajuudeksi” (intimate inmensity), jossa kehossa oleminen —
grounding — ei ole ainoastaan edellytys meditatiiviselle ja paikattomalle kokemukselle,
vaan myos aidolle ihmisten véliselle vuorovaikutukselle. Oma keho paikkana on
inhimillinen perspektiivi, josta erityinen voi ldhted kokemaan seka universaalia tila-

avaruutta ettd muita erityisia itseja. (Persson 2007: 44-46, 54.)

Perssonin havainnot joogasta oman paikan loytamiseen vievana tekniikkana ja tuosta
paikasta késin mahdollistuvana tilan tutkimisena vahvistavat omia tulkintojani seka
informanttien  kokemuksista ettd omista kokemuksistani  jooganharjoittajana.
Hathajoogassa samaan aikaan korostetaan kehollisuutta (mm. H8) ettd vaheksytaan sen

totaalisuutta®?

(mm. H1). Kehon asentoa ja tukipisteitd (esim. jalkapohjat) voidaan
kehoittaa tarkkailemaan lahtokohtana hetken eldmiselle; hetki ei ole menneisyyden
muistojen ja tulevaisuuden fantasioiden tapaan mielen projektio. Siksi oman
kehollisuuden eldminen voi vied4 ei-ajatuksettomaan tilaan, joka mahdollistaa erilaisen
kokemuksen omasta itsestd osana maailmaa. “Kehoon juurtuminen” valmistaa ei-

fyysiselle kokemukselle, josta voidaan puhua virtaamisena (H7). Liliana (H6) kuvaa

192 Esim. Carla pitaa kehollista harjoitusta tarkeand, silla ihminen on kokonaisuus ja kaikki on edustettuna
kehossa. Silti on olemassa paljon suurempi Hengen maailma, joka saa materian maailman nayttdmaan
paiva paivaltd vahemman houkuttelevalta. (H1.)
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luontevasti paradoksaalista joogan tilaa, jossa siséinen ja ulkoinen, itse ja maailma
yhdistyvat; rakkauden ja rauhan tdyteinen meditatiivinen tila on sek& kaikesta

irtautumista etté kaikkeen yhdistymistéa:

Se on olotila, jossa olen kaiken ulkopuolella, rauhan ja rakkauden olotila,
kuin irtautuisin. Se vaan tulee, ei sitd voi saada aikaan, irtaudun. Kun
minulla oli ensimmaéinen vahva kokemus, se oli kuin olisin mennyt yksin
sisélleni, istuin kotini keittidssa ja aloin vaan mennd mennd menna ja
menna sisédén valoisaan tunneliin, oli valoisaa, ja olin taysin tietoinen, etta
olin menossa sisélle omaan olemukseeni. --- Kaikki on yhteydessé
kaikkeen, maailmalla alkaa olla merkitys, koko universumilla on merkitys,
mikain ei ole sattumaa. Alan n&hdd ettd kaikella olikin merkitys,
todellakin, alan yhdistymaan. % (H6, suora kaannos.)

Lilianan kuvauksissa jooga on kokonaisvaltainen ilmid. Joogaa ei harjoiteta, vaan siina
ollaan. Han puhuu joogasta ontologisena todellisuutena, joka on seka itsen ettd koko
maailman todellisisin olemus — yhteys — joogassa oleminen on itsessa olemista,
olemista, tietoisuutta ja lasnéoloa. (H6.) Kuvaillessaan joogan vaikutuksia Liliana sanoo

joogan samanaikaisesti antavan tilaa ja oman itsen:

Se (jooga) antaa... se herdttdd, saa tuntemaan, antaa rakkautta, uskoa,
rauhaa, tilaa ja oman itsen.® (H6, suora kaannos.)

Joogan koetaan olevan kaikkien dualismien valinen yhteys; joogaharjoituksen
kannustama oman kehollisuuden eldminen ei vie introversioon, vaan maailmalle
avautumiseen. Jooga myos mahdollistaa oman uskonnollisuuden eldmisen hetkessd, ei

vain ulkoisena ja opittuna, vaan sisdisend ja kehollisena kokemuksena.

103 »Es un estado que estas mas all4 de todo, es un estado de paz y amor, es como que te desconectas, es
como que se da, no se provoca, 0 sea, te desconectds. Yo cuando tuve la primera gran experiencia s
como que me fui para dentro yo sola, estaba sentada en la cocina de mi casa y me fui me fui me fui, y fui
para dentro, me iba a un tanel con una luz, iba haciendo luz, y yo era totalmente conciente de que estaba
entrando a mi ser. --- Todo tiene relacion con todo, o sea, el mundo empieza a tener sentido, todo el
universo tiene sentido, o sea, nada esta al azar. Como que empiezas a ver como que todo tenia sentido,
realmente, empiezas a conectar. “ (H6.)

104 «Te da.... te despierta, te da sentir, te da amor, te da fe, te da tranquilidad, te da espacio, te da vos”
(H6).
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8.4. Jooga rituaalina

Perssonin (2007: 45) mukaan kehoista tulee rituaalisen toiminnan paikkoja yhteisoissa,

105

joissa maailman ja kehon vélinen suhde™ on aktiivinen. Silloin kehollisella rituaalilla

tavoitellaan joogan tavoin ihmiselaman tasapainoa:

”With clear parallels to Satyananda Yoga practice, in societies in which
such body-world correlations are at play, ritual practices aim to restore
balance in people’s lives, and bodies become the field where this work is
carried out, where pathways are cleared, disturbances healed, and losses
retrieved. (Persson 2007: 45.)

Turnerin (1973) rituaaliteoriaan tukeutuen Saizar (online) sanoo joogaa voitavan
tarkastella rituaalina; myds joogaharjoituksen aikana kausaalisuuden sijaan toimii
toisenlainen logiikka. Rituaali on ohjelmoitujen harjoitusten jarjestelma, joka tietyssa
yhteistyossa kehon ja pyhén todellisuuden kanssa pitéé siséllaan eletyn merkityksen ja
symbolisen arvon. Rituaali sijoittuu tiettyyn paikkaan ja aikaan. (Maissoneuve
1991:18.) Samaan tapaan joogaharjoitus koostuu erilaisista kehon liikeistd, joiden
tarkoituksena on saada aikaan tietoisuuden tila, joka mahdollistaa harjoittajan
yhdistymisen sekd omaan ettd maailmankaikkeuden energiaan. Rituaalisen harjoituksen
ajankohta ja paikka poikkeaa profaanista. Yleensd joogaharjoitus tapahtuu tietyssa
joogalle rakennetussa paikassa esim. joogasalilla, mutta myds profaanin paikan
katsotaan sakralisoituvan harjoituksen aikana kasvavan energian myota. Joogatila
voidaan valmistella mm. tuulettamalla, siivoamalla, minimisoimalla hairiotekijat seka
sytyttdmalla kynttildita ja suitsukkeita. Monesti paikan paéltd 16ytyy myos erilaisia
hierofanioita, jotka voivat olla sekd it4- ettd ldnsimaisia. Ajallisesti jooga rakentuu
erilaisista hetkista (esim. alkurentoutus, asanat, loppurentoutus, kiitos). Joogan rituaali

siis pyhittad seka ajan etta paikan. (Saizar [online].)

105 «This paradigm of embodiment has both inspired and been inspired by ethnographic accounts of body—
world relations and their many, productive cultural articulations. In such accounts, bodies and lifeworlds
(family, tribe, land, and cosmos) emerge as coextensive and coconstitutive as meaningful cultural
linkages are traced between, for example, social relationships and sensory experiences (Stoller 1989);
between the circulation of people, services, and goods along certain social pathways and the circulation of
blood, breath, and heat within the pathways of physical bodies (Jackson 1989); between the death of
family members and the loss of life force and vitality in those who grieve (Desjarlais 1992); and between
iliness or physical ailments and tensions within social relationships (Devisch 1993)”. (Persson 2007: 45.)
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Informanttien  vastauksissa  korostuu joogan vaikutus eldmén  merkityksen
vahvistumiseen: elamélle 16ytyy rationaalisuutta korostavassa lansimaisessa kulttuurissa
miltei kadonnut symbolinen kieli, josta puhutaan herkkyyden lisddntymisend”. Joogasta
on loydetty metodi, joka auttaa laittamaan katolilaisen uskon kéytdnnon tasolle,
elamaan sen omasta kehosta lahtien. Suhde koetaan kehdmaiseksi, silla omat katolilaiset
juuret vahvistuvat joogan harjoittamisen myotd. Toisilla I&htopiste on joogassa ja
toisilla katolilaisuudessa, mutta ne l&henevét ja vahvistavat toinen toistaan. Symbolisen
ulottuvuuden I6ytyminen avaa elamén uudenlaiselle tulkinnalle, joka auttaa ndkemaan

eri traditioiden yhteneviisyyden nimenomaan “ihmisyyden” asteella.

Jooga toimii metodina, jolla eldmantyyli hiotaan oman (populaarin katolilaisen)
maailmankatsomuksen mukaiseksi, toisin sanoen tydkaluna prosessissa, jonka Geertz
(2005 [1973]) nékee elintarkeand ihmisen yrityksessa valttdd kaaosta ja 10ytaé
kokemuksille jarjestys. Geertzin mukaan merkityksellistdmisen voimakkuus on aina
jossain madrin yksilékohtaista. Tutkielman yhdeksélle joogaavalle katolilaiselle oman
elamén, toimien ja arvojen metafyysinen perustelu nayttaisi olevan ensiarvoisen tarkeé
tehtdva. Téssd prosessissa yksilo antaa omalle olemassaololleen merkityksen, joka
liittdd oman eldmdan osaksi muiden eldmien ja merkitysten verkostoa, ihminen ei ole
enada yksin. Kun joogan avulla katolilainen totuus tuodaan osaksi jokapaivaistd elamaa
myos katolilaisuuden opit aukeavat uudella tavalla: elamantyyli ja maailmankatsomus
ovat ihmisen symbolisen toiminnan kautta jatkuvassa vuoropuhelussa. Riitit ja
uskomukset kohtaavat ja vahvistavat toisiaan: “eetoksesta” tulee intellektuaalisesti
looginen sen edustaman eldmantyylin pohjatessa maailmankuvan esittdmaan asioiden
laatuun ja maailmankuvasta tulee tunteellisesti hyvaksyttava sen nayttaytyessa todellista
elaméaa ilmaisevan elaméntyylin kuvana. Uskonnollisten merkitysten avulla yksilo siis
tulkitsee kokemuksensa ja jarjestdd kayttdytymisensd. Nama merkitykset voivat
varastoitua ainoastaan symboleihin. (Geertz 2005 [1973] : 118.)

Tutkielman katolilaisten informanttien kohdalla joogaa voidaan tarkastella rituaalina,
jossa Geertzin puhuma arkinen ja uskonnollinen kaésitys, fyysinen ja henkinen,
kohtaavat ja sulautuvat toisiinsa (Geertz 2005 [1973]: 115). Jooga on rituaalisen
antautumisen mahdollistava kehollinen tekniikka — asento, hengitys ja keskittyminen —
mutta hartaudellinen puoli tulee katolilaisesta uskosta (mm. H2, H4, H9). Geertzille

arjen ja uskon sulautuminen on mahdollista symbolien kautta (Geertz 2005 [1973]:
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115), eivatkd joogan fyysiset liikkeet ole vailla merkitystd, hierofaniaa, joogaavalle
ihmiselle tietoista tai tiedostamatonta. Liikkeet itsessadn ei-rationaalisina ja ei-
funktionaalisina kehollisina kokemuksina, asentojen nimet ja teoriat niiden
vaikutuksista ihmisend olemisen kaikilla tasoilla, eleiden kieli, sisdisen
keskittyneisyyden ja hiljaisuuden mahdollistama kontemplatiivinen heittdytyminen
hetkeen (virtaaminen - fluir), halu el4& oma henkisyys, kaikki yhdistyvét onnistuneessa
joogarituaalissa. Rituaalin uskonnollisten merkitysten kokonaisvaltainen elaminen voi
muuttaa ithmistd ja tulkintaa arkimaailmasta. Arki n&hdaan vain osana suurempaa

todellisuutta, joka korjaa ja tdydentdd ensimmaista (Geertz 2005 [1973]: 115).

Arki- ja uskonnollisen elamédn fuusio mahdollistuu symbolien kautta; joogan
monimerkitykselliset paradoksit kehollistuvat harjoituksen aikana. Joogan ja
katolilaisuuden paradoksit ihmisestd konkreettisena ja ei-konkreettisena yhdistyvét
joogassa materian ja hengen ja katolilaisuudessa inhimillisen maailman ja paratiisin
ideaan.  Molemmista 10ytyy polaarisuuden lopun ilmentimd “symboli”:
joogadiskurssissa vapautumisen kautta 10ytyvé “todellinen olemus” samaan aikaan sekd
ihmisen ettd universumin keskuksena ja katolilaisuudessa Jeesus tdydesti ihmisend ja
tdydesti jumalana. Joogassa tietoisuutta edustava eldménenergia (prana) yhdistaa
ihmisen universumiin, kehollisella tasolla tama nakyy ilmenee hengityksena®.

Katolilaisuudessa kaiken yhdistava tekija on pyhéa henki.

Pitkdaaikaisen harjoituksen kautta toistuva kokemus omasta ontologisesta
kokonaisuudesta voi muuttaa identiteettid: omasta kehosta tulee ulkoisen ja sisdisen
maailman vélisen liiton ilmentyma ja symboli. Uskonnollinen elamys ei jaa ainoastaan
uskonnollisen instituution tarjoamien rituaalien varaan, vaan pyhyyden kokemuksesta
tulee saumattomampi osa eldmdd. lhmisend tdydentymisen idea heijastuu
joogafilosofiasta, -teksteistd, harjoittajien valisestd diskurssista ja harjoituksen
aikaisesta kokonaisuuden kokemuksesta. Kokemus ei ole tyhji6, vaan sitd tulkitaan

tietoisesti seka katolilaisuuden ettd joogan merkitysten kautta. Valtaosa informanteista

106 pranayama eli hengitysharjoitukset eivat viittaa vain hapen ottamiseen ja hiilidioksidin poistamiseen
elimistostd, vaan niilld on myds energeettinen ulottuvuus; prana on eldménenergiaa. Harjoitukset
puhdistavat kehoa mm. poistamalla energiakanavien tukoksia ja lisdédméalla energian mé&aréa kehossa.
Pranaymama koostuu siséddnhengityksestd (puraka), hengityksen pidéatyksestd (kumbhaka) ja
uloshengityksesta (recaka). Kun joogi oppii kyvyn pidattdd hengitystd pitkdn aikaa ilman vaikeuksia (tata
kutsutaan Hathayoga Pradipikassa kevala kumbhakaksi), polaarisuus loppuu ja joogi saavuttaa
valaistumisen (Hathayoga Pradipika I1: 71-76.) Kuten aikaisemmissa luvuissa néhtiin, joogassa viitataan
vastaparien yhdistymiseen (hat ja ha) lukuisilla eri tavoilla.
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tukeutuu enemman ensimmadiseen ja loput jalkimmadiseen tulkintakehykseen. Joogan
“toiseus” tulee kuitenkin osaksi identiteettid toistuvan harjoituksen antavan kehollisen
kokemuksen myotd, oltiinpa joogan filosofiasta tietoisia tai ei. Asennot itsessaan
heijastavat joogan merkityksien kieltd. Tutkielman informanttien kohdalla tietdmys
joogan symboliikasta on melko syvallista. Katolilaisista uskomuksista ei luovuta, mutta
ne saavat uusia merkityksia. Kehollisen kokemuksen muokkaama identiteetti tuo uuden
tulkintakehyksen osaksi ei vain sosiaalisen vuorovaikutuksen vaan myds uskonnollisten
merkitysten maailmaa. Identiteettitransformaation kautta muokkaantunut tulkintakehys

ulottuu koko elaman erilaiseen lukemiseen:

Ei ole olemassa aforismia, joka sanoisi "tdhdn loppuu joogan oppimisen

prosessi”. --- Ihminen avautuu talle prosessille, eikd lopeta sitd ennen

vapautumista. Siksi oppilaan asenteesta taytyy tulla tapa; se tarkoittaa

jatkuvaa avoimuutta toiselle, toiseudelle ja koko todellisuudelle
. 107 5 A

opettajana.” " (H8, suora k&danndos.)

107 <y no hay ningun aforismo que diga que aqui termind la ensefianza o el proceso de aprendizaje de

yoga. --- Me abri un proceso y no lo cierro hasta la liberacion. Entonces la actitud de discipulo es lo que
tenemos que hacer habito. Es estar abierto permanentemente al otro, a lo otro, y a toda la realidad como
maestra.” (H8.)
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9. LOPUKSI

Itseen ja omaan kehoon yhdistyminen on yhdistymista pyh&aan. lhminen on
pyhd. Aina erottelemme pyhéan ja profaanin, se ei ole todellista. Harjoitus
on yksi, silla ihminen on yksi. *® (H8, suora kaannés.)

Kehollisuuden ja uskonnollisten merkitysten valinen vuorovaikutus on ollut tutkielmani
padasiallinen aihe. Totesin Kkatolilaisten informanttien 16ytaneen joogan psykofyysisista
harjoituksista metodin uskon eldmiseen kehollisena, ei-rationaalisena ja sisdisena
kokemuksena. Informantit kokevat joogan téydentdvan Kkatolilaista uskoa, joka ei
kannusta keholliseen harjoitukseen, mutta arvostaa (ainakin teoriassa) konkreettista
maailmaa Jumalan luomuksena. Informanttikohtaisesti l&htopiste on ollut enemman
joko Katolilaisuudessa tai joogassa, mutta prosessi koetaan kehdmadiseksi. Totesin myods
joogan erilaisen kehon skeeman eli kehonkayttotapojen ja keho—maailma -suhteen
voivan muuttaa harjoittajan identiteettid, vaikka informanttien omien sanojen mukaan
kysymys olisi pikemminkin identiteetin syvenemisestd, jossa epapuhtaita minuuden

kerroksia kuoritaan aina puhtaaseen/pyh&an ytimeen asti.

Jooga toimii rituaalina, jossa toisaalta pyhyys “tunnistetaan ja ndytellddn” (Martin 2007:
77), mutta jossa myos luodaan merkityksellista sisdistd ja ulkoista tilaa. Joogassa
kehollinen l&sndolo on paradoksaalisesti edellytys meditatiiviselle, paikattomalle
kokemukselle, mutta my6s aidolle ihmisten véliselle kommunikaatiolle (Persson 2007:
44—46, 54). Holistinen kokemus itsestd kokonaisuutena (ruumiina ja henkend,
rationaalisena ja intuitiivisena) yhdessa joogan ei-dualistiseen tulkintakehykseen
kyseenalaistaa lansimaiselle ajattelulle tyypillisen subjekti—objekti -jaon ja ylt4a
vaikutuksensa ihmis- ja maailmasuhteisiin (mm. Csordas 1990: 35-40). Tdma joogan
“toiseus” on identiteettid transformoiva tyokalu. Itdmaisille ruumiintekniikoille
tyypillisten ei-dualististen ~ paradoksien  (esim.  juurtuminen—virtaaminen)
kehollistuminen voi selittdd tekniikoiden muuntumisen kokonaisvaltaiseksi ilmidksi
(total phenomenon), eldméantavaksi, jollaisina holistisia ruumiintekniikoita tulisi myos
tutkia (Kohn 2003: 144, 152). Uudenlaisia kehonkayttotapoja tarjoava ruumiintekniikka
voi sadannollisesti harjoitettuna muuttaa yksilon kulttuurisesti muovautunutta tapaa olla

kehollisesti maailmassa, toimimalla mallina “kehon eldmiseksi” my6s ruumiista

108 «Es que conectarse con uno mismo y conectarse con su propio cuerpo es conectarse con lo sagrado. Si
hombre es sagrado. Siempre dividimos lo sagrado y lo profano, no existe eso. La préctica es una porque el
hombre es uno.” (H8.)
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vieraantuneissa lansimaissa (Leder 1990: 5-6) ja liittamalla uusia merkityksia
keholliseen olemassaoloon.

Jooga ei ole yhtendinen ja universaali ilmi6, vaan lansimaissa tuntemamme globaali
jooga on muokkaantunut kulttuurien valisessé vuoropuhelussa (Van der Veer 2007:
317-318). Tutkielmani informanttien tavoin uskon myds muiden harjoittajien liittdvéan
joogan osaksi omaa uskonnollista taustaansa ja maailmankatsomustaan, jotka voivat
saada uusia merkityksid vuorovaikutuksessa joogan toiseuden kanssa. Katolilaisessa
joogatulkinnassa korostetaan Jeesuksen esimerkin mukaista keho-sielu -yhteytta,
Jumalan rakkautta ja tdmé&n maailman todellisuutta Jumalan lahjana; jooga tarjoaa
metodin niiden eldmiseen omasta kehosta l&htien. Jooga voi toimia metodina
elaméntyylin  hiomisessa oman maailmankatsomuksen mukaiseksi, erdanlaisena
fuusiona, jossa kehollinen olemassaolo tayttyy maailmankatsomuksellisilla
merkityksilld laajentaen “eetoksen” kenttdd pyhiltd paikoilta osaksi koko eldmaa.
Symbolisen nakokyvyn kautta eldman tapahtumat nahdaan merkityksellisind. Geertzin
mukaan kyse on ihmisen selviytymiskyvyn kannalta olennaisesta prosessista, jossa
kaaosta véltetddn luomalla jérjestys symbolisten merkitysten avulla (Geertz 2005
[1973]: 96-97).

Vaikka joogan filosofinen tausta olisikin harjoittajalle joko kokonaan tai osaltaan
hamarén peitossa, joogan ytimend voidaan pitéa holistista keho—maailma -suhdetta, joka
vilittyy harjoituksen kautta. Ruumiintekniikan rituaaliset liikkeet eivdt koskaan ole
merkityksellisesti taysin tyhjid. Bordieun (1977) mukaan rituaaleille tyypilliset asennot
ja liikkeet integroivat kehon tilan kosmiseen tilaan (Bordieu 1977: 91). Seka jooga etté
katolilaisuus auttavat luomaan konkreettisen paikan, josta kasin tarkastella maailmaa:
katolilaisuus erityisesti uskomusten ja arvojen kautta ja jooga kehollisena, luonnostaan
holistisena kokemuksesta itsestd ja suhteesta sekd muihin ettd maailmaan. ’Katolilainen
joogakeho” eli kehollisen (harjoitus) ja diskursiivisen (eri ldhteiden joogaviestintd)
joogakokemuksen antama ja katolilaisen uskon kautta suodatettu kasitys kehosta
jakamattomana kokonaisuutena on mikrokosmos, joka on saumattomassa yhteydessé
makrokosmokseen. Joogan vastaparien yhdistymista kuvaava symboliikka vahvistuu ei-
rationaalisen intention kautta antaen uusia ulottuvuuksia kehollisille toiminnoille, kuten
Teresan (H7) kertomus matkasta “kolmanteen silmdian” toi esille. Ei-rationaalinen

intentio on symbolista ndkokykya, joka kytkeytyy yksilon kayttdmiin tiedostettuihin ja
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tiedostamattomiin tulkintakehyksiin. Henkisyys ja kehollisuus yhdistyvat yksilon
merkityksellisen eldman etsinnédssd, silld juuri kehollisen kokemuksen kautta
uskonnolliselle symboliikalle tyypillinen emotionaalinen ja ei-rationaalinen ulottuvuus
eletddn vahvemmin. Omasta kehosta tulee symbolisesti merkityksellinen tila, joka
yhdistyy maailman tilaan. Henkisyytta etsivalle ihmiselle kokemus kaiken
kokonaisuudesta on pyhan elamista.

Itdamaisten ruumiintekniikoiden yleistymistd lansimaissa ei tulisi jattdd huomiotta.
Vaikka kulttuurin ruumiillistumisen tutkimus on yleistynyt sosiaalitieteiden piirissa
viimeisen kahden vuosikymmenen aikana, kehollisuuden saralla riittdd vield paljon
tutkittavaa. Ottaen  huomioon alkuperdltddn itdmaisten  ruumiintekniikoiden
rajahdysmaisen suosion, on niihin keskittyva emic- painotteinen tutkimus vield melko
vahaistd. Urheilua on tutkittu ulkoisesti, mutta fyysisten aktiviteettien osuus yksilon
merkityksellistdmisprosessissa on jaanyt taka-alalle, vaikka poikkeuksena muiden
ohella taytyy mainita mm. Taina Kinnusen tutkimus Pyhat Bodarit (2001).
Holististen’® ruumiintekniikoiden yleistyminen ei kerro ainoastaan globalisoituvan
maailman kulttuuristen elementtien sekoittumisesta ja saatavuudesta vaan mahdollisesti
my0s tarpeesta eldd erilainen, kokonaisvaltaisempi kehokonteksti. 1lmi6 voi olla reaktio
lilallisen rationaalisuuden ja muutoksen aikaansaamalle kehosta ja vanhoista
uskomusjarjestelmista vieraantumiselle, joka ilmenee tarpeena uudenlaiseen ei-
institutionaaliseen, keholliseen ja siséisesti elettyyn merkistysten verkkoon.
Kiinnostuksen syitd on kuitenkin syytd kartoittaa tarkemmin tutkimalla harjoittajien
merkistysten maailmaa dialektisella tutkimusotteella, jossa tutkijan ja tutkittavan
vélinen dialogi tulee esille my0s tutkijan oman kehollisen kokemuksen kautta ’kehosta
kenttdnd”. Tutkijan toimiminen informanttina on tirkedd ilmion ymmairtdmiseksi
rationaalisen spekulaation lisdksi kehollisella ja kokemuksellisella tasolla. Kehollisen
kokemuksen maailma ei rajoitu ainoastaan tietoisuuteen vaan kietoutuu alitajuisiin
merkityksiin ja symboliikkaan. Kehon kieli on aina moniselitteisempaa kuin
verbaalinen kieli ja rituaalit ovat luovuudessaan polysemaattisempia ja

monimutkaisempia kuin niiden kuvaukset (Bordieu 1977: 91, 119—121).

109 Ns. holistisia ruumiintietoisuustekniikoita ovat itimaisten tekniikoiden lisaksi mm. somaattinen liike,
body-mind centering (BMC), feldenkrais-menetelmd, alexander-tekniikka ja autenttinen liike (Jussilainen
2007: 58-67).
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Meilla kaikilla on keho, mutta kehollinen maailmassa oleminen (being-in-the-world) ja
sithen liitetyt merkitykset vaihtelevat seka kulttuurista ettd yksilosta toiseen (Persson
2007: 44-54). Omasta totutusta kehonkaytostd poikkeava kehon skeema
(ruumiintekniikan toiseus”) voi muokata yksilon kokemusta itsestidin. Muuttuva
identiteetti heijastuu my0s sosiaalisen elamén vuorovaikutuksiin ja koko keho—maailma
-suhteeseen  syventden  eldmd&n  sitoutumista.  Erilaisten  liikkumis-  ja
tilankayttotottumusten seka kehollisten merkitysten tutkimus on monitieteellinen haaste,

joka voi laajentaa ymmarrystd ihmisesta aktiivisena merkityksentuottajana.
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10. LAHDELUETTELO

Haastattelut

Informantti Ikd | Ammatti Paivamaara ja kesto
ja koodi (yht. 12 h 41 min.)
H1. Carla 40 Elainlaakari 30.5.08 / 53 min.
H2. Diego 42 [tdmaisten opintojen maisteri 22.7.08 / 59 min.
H3. Maria 23 Vastaanottovirkailija, joogaopiskelija | 10.4.08 / 62 min.
H4. Pablo 79 Teologian professori 24.7.08 / 68 min.
H5. Ana 48 Joogaopiskelija.  Ent.  poliittinen| 26.7.08 / 75 min.
toimihenkil®
H6. Liliana 48 Joogaohjaaja 1.4.08/41
8.4.08 /17 min.
H7. Teresa 59 Englannin ja espanjankielen opettaja, | 16.4.08 / 59 min, /46
joogaohjaaja min.
H8. Manuel 56 Itdmaisten opintojen maisteri, ent.| 29.7.08 / 128 min.
InsinGori
H9. Mariana 51 Joogaohjaaja, ent. englannin opettaja | 6.6.08 / 52 min.
ja sihteeri
H10. Ariel 46 Toimihenkilo 21.4.09 /101 min.

Haastattelut ja litteraatiot tekijan hallussa sekd Keski-Suomen Muistiarkistossa.
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11. LIUTTEET

Liite 1

Joogan kahdeksan porrasta eli ashtangayoga

Patanjalin joogasutrien esittelema jooga koostuu kahdeksasta (ashta) tasosta (anga),
tastd juontaa myos nimitys astangajooga. Pohjana toimivan sankhya-filosofian liséksi
”kahdeksan portaan tiessd” yhdistyvat kaikki joogan klassiset suuntaukset (mm.
Raisdanen 2004: 18, 24):

Bhaktijooga: Tunteiden hiominen rakkauden ja palvelemisen kautta. Omistautuminen
jumalalle.

Karmajooga: Oikeat asenteet ja suhtautumistapa pyyteettdbmén tyon ja toiminnan kautta.
Hathajooga: Ruumiin terveys hengitys- ja asentoharjoitusten kautta. Periaatteessa

kaikki asentojoogasuuntaukset™°

kuuluvat hathajoogaan.

Jianajooga: Filosofisen ajattelun ja totuuden etsinnédn taso, jota hiotaan lukemisen,
keskustelun ja pohdiskelun kautta.

Raja- eli kuningasjooga: Joogan korkein taso, joka alkaa ulkoisen maailman paattyessa.
Meditaatio- ja keskittymisharjoitukset, joilla pyritddn mielen hallintaan.

Myos kriyajooga (puhdistavat harjoitukset) ja japajooga (mantrojen resitointi) ovat osa

astangajoogaa (Raisanen 2004: 18).

Patanjalin joogan kahdeksan tasoa ovat:

1. Yama (itsehillinté ja eettiset asenteet)

Ahimsa (vékivallattomuus, eldmén kunnioitus), satya (totuudellisuus, rehellisyys),
asteya (varastamattomuus), brahmacharya (yhtyminen Brahmaan, elinvoiman
lisédminen, seksuaalienergian hillitseminen) ja aparigraha (kohtuudellisuus,

omistamishaluttomuus, ahnehtimattomuus).

19 Asentojoogasuuntauksia eli (myds) fyysista harjoitusta painottavia joogasuuntauksia ovat mm. Rishi
Vamanan Yoga Koruntaan perustuva ja Sri K. Pattabhi Joisin jatkama astanga vinyasa —jooga, jossa
olennaista on hengityksen ja asentojen yhdistdminen katkeamattomaksi sarjaksi (vinyasa),
kurkunpéahengitys (ujjayi), lihaslukot (mm. mula- ja uddiyanabandha) sekd katseen kohdistaminen
(drishti) (R&isdnen 2004: 25-27). Muita asentojoogasuuntauksia ovat mm. sivananda-, iyengar- ja
satyanandajooga. Vaikka koulukuntien painotukset ovat jossain méaarin erilaisia, harjoituksen padmaara ja
perusprinsiipit ovat samat.
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2. Niyama (oikeat asenteet itsed kohtaan)
Shaucha (sisdinen ja ulkoinen puhtaus), santosha (tyytyvaisyys), tapas (itsekuri,
epdpuhtauksia poistavat harjoitukset), svadhyaya (itsetutkiskelu pyhien Kirjoitusten

avulla) ja ishvarapranidhama (mindsta luopuminen, antautuminen jumalalle).

3. Asana (kehon harjoitukset hitaasti ja keskittyneesti, hengityksen tahdissa)
Jooga-asennot eli asanat puhdistavat ja tervehdyttavat koko kehoa, sisdelimet ja
hermosto mukaan lukien. Toisaalta elinvoimainen keho mahdollistaa pitkdn eldaman,

mutta asanoilla pyritddn poistamaan myods mielen keskittymistd hairitsevat tekijat.

4. Pranayama (elinvoiman/hengityksen saately)
Pranayama eli  hengitysharjoitukset jatkavat asentoharjoitusten aloittamaa
puhdistumista ja mielen tyynnyttdmista. Prana tarkoittaa sekd elinvoimaa ettd ilmaa,

ayama taas viitaa siihen prosessiin, jonka avulla elinvoima saadaan kasvamaan kehossa.

5. Pratyahara (aistien hallinta)

Pratyahara on ensimmaéinen sisdisen joogan aste, joka kdynnistyy itsestddn kun
alemmat tasot ovat puhdistaneet riittavasti kehoa ja mieltd. Kun mielen esteet poistuvat
(kama himot, krodha viha, moha harha, lobha ahneus, mada kateus ja matsarya
laiskuus) huomion ké&&ntdminen korkeimpaan minaan mahdollistuu. Silloin eldman

pyhyys ja jumalallinen lasn&olo kaikessa havainnoidaan.

6. Dharana (keskittyminen)

Dharanassa huomio keskitetddn korkeimpaan minaan ja pidetaan siina jatkuvasti.

7. Dhyana (meditaatio)
Kun ego on poistunut ja huomio korkeimpaan mindé&n vakiintunut, meditaatio
mahdollistuu. Meditaatio on ennen kaikkea yhteyttd itsessdmme ja kaikkialla

vaikuttavaan jumalalliseen lasndaoloon.

8. Samadhi (valaistuminen, ylitietoisuus)
Samadhi on tila, jossa mindn ja sinan, siis ihmisen ja jumalan, ja kaiken erillisyyden

tilat haviavat. Meditoija ja meditoinnin kohde sulautuvat, kun saavutetaan taydellinen
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yhteys, yoga. Alempi aste on savikalpa samadhi, jossa mielen hallinta ei ole taydellisté.
Nirvikalpa samadhissa katkeamaton yhteys jumalalliseen todellisuuteen on saavutettu.

(Réisanen 2007: 30-35.)
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Haastattelukysymykset

ok w0 DD

10.

11.

12.

13.
14.

15.

16.

17.

18.

Henkil6tiedot

Oman perheen vélittdmé& arvomaailma ja uskonnollisuus

Miten ja milloin oma kiinnostus katolilaisuuten alkoi?

Miten ja milloin oma kiinnostus joogaan alkoi? Mité kautta sai tietdd joogasta?
Mitd sinulle tarkoittaa “jooganharjoittaja”? Mitd se pitdd sisdllddn? Entd
katolilaisuuden harjoittaja? Lasketko kuuluvasi naihin kategorioihin?

Kuinka harjoitat katolilaisuuttasi? Milloinka se alkoi?

Milloin aloit harjoittaa joogaa ja kuinka usein? Nykyinen joogaharjoitus?

Miten ajatuksesi joogasta ovat muuttuneet sen harjoittamisen my6ta? Jos alussa
oli ennakkoluuloja, niin mita?

Olivatko muut ihmiset ennakkoluuloisia? Milla tavalla? Muuttuiko
suhtautuminen?

Enta Kkatolilaisuuden parissa, oletko kokenut ihmisten ennakkoluuloja
katolilaisuuden harjoittamistasi kohtaan? Millaisia? Mistd luulet niiden
johtuvan?

Késittddko jooga uskonnollisen puolen? Jos ei, niin mitd jooga on? Jos kylla,
niin mill& tavalla?

Mill& tavalla oma katolilaisuus vaikuttaa jokapdivéiseen elaméan?

Entd jooga?

Ovatko namé vaikutukset erilaisia, samanlaisia vai niin eri tyyppisia, ettei niita
edes voi vertailla? Mit4 eldménalueita muutokset koskettavat kummassakin
tapauksessa?

Mité joogan kautta tavoitellaan? Voiko sité verrata katolilaisuuden tavoitteisiin?
Minkalaisia kokemuksia uskot, ettd joogan tai katolilaisuuden kautta voi
parhaimmillaan tavoittaa? Ovatko ne samankaltaisia?

Onko itselld ollut tallaisia kokemuksia? Jos on, niin miten kuvailisi niita?
Muuttivatko ne omaa tapaa katsella maailmaa? Jos ei, niin mika mielikuva on
tallaisista kokemuksista? Onko mielessé jotain esimerkkihenkil6a?

Uskotko, ettd joogan ja/tai katolilaisuuden (tai jonkin muun) harjoittaminen

muuttaa tapaa aistia maailma? Milla tavalla ja miksi?
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20.

21.

22.

23.

24,

25.

26.

27.

28.
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Oletko kokenut misséédn vaiheessa ristiriitaa joogan ja katolilaisuuden arvojen ja
uskomusten valilla (esim. jalleensyntyma-yksi ikuinen eld&ma, ruumis illuusiona
- ylésnousemus jne.)? Jos kylld, niin mitkd asiat pohdituttivat ja miten ne
ratkaistiin?

Mihin koet omien uskomustesi perustuvan: dogmeihin, perheen tms. valittdmaan
traditioon, intuitioon vai kokemukseen?

Onko sinulla ollut kokemuksia jotka ovat muuttaneet omaa tapaasi katsella
maailmaa? Tai jotka ovat vahvistaneet entisia uskomuksiasi?

Jos kylla, niin voisitko kuvailla nditd kokemuksia: millaisessa tilanteessa,
milloin, minkd uskot edesauttaneen? Mitd tunsit? Millaisen emotionaalisen
reaktion kokemus antoi?

Mikd on mystinen kokemus, miten sellaisen tunnistaa (vai onko edes
mahdollisuutta erehdykseen?)? Onko sinulla ollut sellaisia?

Kuinka yleistd omassa tuttavapiirissa (seka joogan ettd katolilaisuuden parissa)
on kuulla mystisisté (tai muista arkitodellisuudesta poikkeavista) kokemuksista?
Millaisista olet kuullut? Onko eroa joogan ja katolilaisuuden valilla?

Mikd on vyleinen suhtautuminen tallaisiin kokemuksiin (joogan sek&
katolilaisuuden parissa), puhutaanko niista vai vaietaanko? Jos vaietaan, niin
miksi?

Millaisia ennakkoluuloja kohdistuu ihmiseen, jonka tiedetddn puhuneen
mystisestd kokemuksestaan?

Mitd merkitystd mystiselld kokemuksella on yksil6lle ja yhteiskunnalle? Miké&
on mielestési oikea suhtautuminen téllaisen kokemuksen edessa?

Mitd mieltd olet uskonnoista? Onko olemassa oikeita tai vaaria uskontoja,
parempia tai huonompia, kehittyneempia ja alkeellisempia? Mita hyotya niista

on?



